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प्रस्तावना | 


हिन्दी राष्ट्रभाषा है। राशभाषाका साहित्य जेसा प्रोढ और विशाल होना चाहिये 
वेसा बनानेके लिये दस पन्द्रह वर्षते कुछ अधिक उद्योग हो रहा है, लेकिन जिस दा्शे- 
निक साहित्यके लिये भारत विखूयात है वह, हिन्दीमें नशि के बराबर है। विषयकी 
नीरसता, अधिक परिश्रम ओर कम बिकनेसे, प्रकाशक की अराचे ही इसका कारण है; 
इसीसे हिन्दीसाहित्यसम्मेलनकी परीक्षाएँ मी संस्कृत पुस्तकोंके आधारपर देना पड़ती 
हैं। संस्कृत न जाननेवाले, न्याय ओर दशेनके अध्ययनसे वश्वित रहते हैं। जन पियाल- 
योमें भी संस्कतानमिज्ञेंके लिये प्रवेशिकासे आंगे कोई स्थान नह हैं। इसी भुटिकी 
किखित्‌ पूर्तिके लिये लेखकका यह क्षुद्र प्रयास है । 

गणित व्याकरण आदिके समान न्यायशाख ( .086 ) में भी साम्पदायि- 
क॒ता नहीं होती, परन्तु भारतीय न्याय कुछ दार्शनिक ( 08000] ) 
ढेगका है इसलिये कहीं कहीं पर कुछ साम्प्रदायिक मतमेद पाया जात! है। शुद्ध न्‍्यायके 
विषयमें जो मतभेद है वह तो नाम मात्रका है। लेखकने विना किसी खंडनमंडनके 
इन मतमभेदोंका उल्लेख किया है ओर उन सबमें समन्वय करनेकी चेष्टा मी की है । 
इसलिये यह पुस्तक जेनन्यायक्े ढंगपर लिखीजानिपर भी सर्वोपयोगी है । हां ! 
पिछले तीन अध्याय, जन न्यायके ही अंग हैं ओर चतुर्थ अध्याय गोतमीय 
न्यायका अंग है। परन्तु मारतीय न्यायशाखके वियार्थीको उनका ज्ञान मी अवश्य 
होना चाहिये । नय निश्लेप ओर जाति आदिके भेद्प्रभेदोंको पढ़कर पाठक अवश्य ही 
ऊब उठेंगे। लेखककी इच्छा इन विषयोंको बढ़ाकर लिसनेक्री नहीं थी, १२नतु यह 
सोचकर कि जब प्राचीन छेखकॉने इस विषयकों बढ़ाकर लिख दिया है तत्र प्रोढ 
विद्यार्थियेंको उसका जानना आवश्यक है, यह विषय जरा विस्तारसे लिखा गया हे ! 
अगर इस पृस्तकमें भारतीय न्‍्यायका कुछ ऐतिहासिक विवेचन भी होता तो पृश्तककी 
उपयोगिता बढ़ जाती। परिश्थितियोंने ओर बालकी खाल निकालनेवाले तार्किकीकी 
बुद्धिति किस विषयको कहां लापटका है यह बात पाठकोंकों पसन्द आती । जैसे -प्रमा - 
णक्के स्वतस्व ओर परलस्तवकी चर्चा । ग्रन्थकारके प्रामाण्यसे ग्रन्थमें प्रामाण्य आता है 
लेकिन जो लोग ( मीमांसक ) वेदकी अकर्तृक मानकर भी प्रमाण मानते थे उन्हें 
स्वतः प्रामाण्यवाद मानना पड़ा ओर उनके विरोधियोंका परतः प्रामाण्यवाद्‌ । धीरे- 
धीरे स्वतस्त्व परतस्त्वका प्रश्न सभी प्रमाणोंके पोछे लग गया । इसीप्रकार अन्य विष- 
योमें मी विकास या परिवर्तन होता रहा है । कई कारणेंसि लेखकने इस 
विषयमें प्रायः सोनही रक्‍्खा है । 


(४) 


अनेक शाखोंका सहारा लेकर प्रत्येक विषयपर लेखकने बुद्धिके अनुसार चिन्तन 
किया है, उसके फलस्वरूप जो सामग्री उपलब्ध हुई, वही इसमें रक्‍्खी गई है । पाठक 
देखेंगे कि अनेक स्थलॉपर नवीन युक्तियों, ओर नवीन उदाहरणोंसे काम लिया गया है 
अनेक प्रभेदोंका अन्तर दिखिलनिके लिये भी काफी विचार किया गया है | 

फिर भी इसमें बहुतसी चुटियोँ ओर अशुद्धियी रहगई होंगी । उनके लिये क्षमा 
मांगनेके क्रिवाय ओर क्‍या किया जा सकता है ! लेखककी इच्छा थी कि यह पुस्तक 
सभी सम्प्रदायके जेनियों ओर अन्य बन्धुओंके लिये समानरूपसे उपयोगी ब॑ने। प्रयत्न 
भी उसने ऐसा ही किया है। सफलता असफलताका निर्णय पाठकीकि ऊपर छोड़ा जाताहे। 
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प्रथम अध्याय । 


असम सदरल 3 ० 
७ककसमसदिल उन ० 


न्याय | 


न्यायशास्र, वह शास्त्र है जिसके द्वारा हम पदार्थोकी 
ठीक ठीक परीक्षा अथवा निर्णय करते हैं । जिसतरह 
भाषाको परिष्कृत करनेकेलिये व्याकरण शाख्रकी आवश्यकता है, 
उसीतरह बुद्धिकों परिष्कृत करनेकेलिये न्‍्यायशात्रकी आवश्य- 
कता है | यद्यपि सेकड़ों मनुष्य ऐसे हैं जो नियमानुसार व्याकरण 
शास्रका अध्ययन तो नहीं करते (किन्तु शुद्ध बोललेते हैं, इसी 
तरह हजारों आदमी ऐसे भी हैं जो न्‍्यायशात्रके अध्ययनके बिना 
बुद्धिका उचित उपयोग करते हैं | इससे माढूम होता है कि मनुष्यके 
भीतर बोढन और विचारनेकी स्वाभाविक शक्ति है | समाजके 
संसगस अभ्यासवरश वह इनका उचित उपयोग करने छगता है; 
फिर भी शात्रोंके द्वारा संस्कार करनेर्का आवश्यकता रहती ही है | 
हीरा तो खदानसे निकाछा जाता है लेकिन उसे चमकदार बना- 
नेकेलिय संस्कारकी आवश्यकता निश्चित है । न्यायशात्र, बुद्धिको 
संस्कृत करके अथीसेद्धिके योग्य बना देता है । 

अध्सिद्धेके तीन भेद 'क्ैये जाते हैं-( १) किसी नयी 
बस्तुका निर्माण करना ( २ ) इच्छित वस्तुका प्राप्त करना (३) . 


र्‌ न्यायप्रदीप । 


वस्तुका जाननों । इनमें न्यायशात्रस तीसरी अर्थसिद्धिका ही 
साक्षात्सम्बन्ध है | यय्पि जबतक तीसरी अधैसिद्धि न होगी तब 
तक प्रारम्भकी दोनों सिद्धियाँ नहीं हो सकतीं, इसलिये तीनों सिद्धि- 
योंके साथ न्यायशात्रका सम्बन्ध मानना अनुचित नहीं कहा जा 
सकता; फिर भी तीसरी अर्थसिंद्धिद्दी मुख्य है इसलिये इस प्रक- 
रणमें इसीसे तात्पय है । 

बह अधसिद्धि, लक्षण और प्रमाणसे हीती है | प्रमाणका एक 
अश नय है इसलिये प्रमाण और नयसे भी अर्थसिद्धि मानी जाती है, 
अगर इसका जरा विस्तारसे विवेचन करना हो तो लक्षण, प्रमाण, नय 
और निक्षेपसे अर्थसिद्धि मानी जाती है । अगर और भी स्पष्ट विवेचन 
करना हो तो सप्तमंगी न्‍्यायका भी पृथक विवेचन किया जाता है। 
इस तरद्द न्यायशास्रका स्वरूप बहुत विस्तृत है | किन्तु यह सारा 
विवेचन प्रमाणकाही विस्तार है, इसलिये ' प्रमाणके द्वारा अथेकी 
परीक्षा करना न्यय” कहा जाता है। इस पुस्तकर्म लक्षण, प्रमाण, 
नय, निक्षेप और सप्तभंगी द्वारा न्‍्यायका विवेचन किया जायगा। 

लक्षण । 

जिस चिह्के द्वारा किसी वस्तुकी ठीकठीक पहिचान की- 

जाती है, उसे ' लेक्षण ” कद्दते हैं । जैसे--उष्णताके द्वारा 


औक>ने नमन 9००3०. 2 ने #|%3केइन्‍-कनक+-+»+»+-_-_5- के »« अमन २८० 9&५<-+ २०० न पक नकन्‍--न्‍न न है 0:)००+००० न रन ज कर» कक 





१ सिद्धिरसत प्राइभोवो5मिलपितप्राप्तिभावज्ञप्तिश्नोच्यते, . इति 
प्रमेयकमलमार्तण्डे ! 

२ “ लक्षणप्रमाण,भ्यामर्थसिद्धि: ? इति न्यायदरशने । 

३ “ प्रमाणनयेराधिगमः ? इति तत्वाथसूत्रे । 

४ प्रमाणेरथैपरीक्षणं न्‍्यायः । 

५ व्यतिकीर्णवस्तुव्यावृत्तिहेतुरैक्षणम्‌ । परस्परव्यतिकरे साति येनान्यत्वं 
लक्ष्यत तलक्षणम्‌ । 


प्रथम अध्याय । डे 


अभ्निकी, चैतन्यके द्वारा जीवकी, रूपादिके द्वारा पुश्ठलकी पहि- 
चानकी जाती है । इसलिये उष्णता अप्निका, चैतन्य जीवका, 
रूपादि पुद्कलका लक्षण है | लक्षणका उपयोग हमें जीवनमें ग्रति- 
क्षण करना पड़ता है । क्योंकि जबतक हम काममें छाने छायक 
वस्तुको अलग न पद्विचानेंगे तबतक उसको काममें कैसे छासकेंगे ! 
सैकडों मनुष्योमेंसे हम अपने भाईकोी अलग पहिचानलेते हैं 
इसका कारण यह है कि हमें उसका लक्षण माढ्म है | हां! 
बहुतसे लक्षण ऐसे होते हैं कि जिनका जानना तो सरल है परन्तु 
कहना, असंभव नहीं तो अतिकठिन जरूर है । जैसे---अगर हम 
दस हजार आदमियोंको जानते हैं तो उनको छक्षणों द्वारा अछग 
अलग पहिचानना कठिन नहीं है | किन्तु शब्दों द्वारा उनके लक्ष- 
णोंको अछग अलग कहना कठिन अवश्य है | खैर ! हम कहसके या 
न कद्सकें, किन्तु प्रत्येक वस्तुके व्यवह्यारम लक्षणका उपयोग करना 
ही पड़ता है । 

जिस चिह्के द्वारा हम किसी वस्तुको पहिचानते हैं वह चिह्न 
असाधारण अवश्य होना चाहिये । क्योंकि साधारण चिन्होंसे हम 
किसी बस्तुकी विशेषता नहीं जान सकते । अगर हमसे कोई 
पूछे, कि मनुष्य किसे कहते हैं. और हम उत्तर देदें कि “जिसके 
कान हों! तो यह लक्षण ठीक न होगा, क्योंकि कान तो पद्च- 
ओंके भी पाये जाते ढैें, इसलिये कानके अस्तिलस हम मनुष्यकी 
ठीक ठीक पद्चिचान नहीं कर सकते | हां | अगर मनुष्यको पहि- 
चाननेके लिये ऐसे चिन्ह बताये जाँय जो किसी दूसरे प्राणी 
आदियमें न पांये जाते द्वों तो उससे मनुष्यकी पहिचान होसकेगी | 

इस विवेचनसे यच्षपि असाधारणचिन्द्र लक्षण ठहर गया, 


४ न्यायप्रदीप । 


तर्थापि सभी असाधारण चिन्होंका लक्षण न समझना चाहिये | 
क्योंकि असाधारण चिन्हसे दूसरी वस्तु (अलक्ष्य) अछूग कर 
सकेत हैं, परन्तु जिसको हमें पढिचान करना है उसे पूरे रूपमें 
नहीं पहिचान सकते । जैसे--पथञ्र॒का क्षण सांग किया | यहां 
सींगमें असाघारणता तो जरूर है, क्योंकि पशुको छोड़कर अन्य 
किसी प्राणीके सींग नहीं होता, किन्तु इस चिन्हके द्वारा हम सब 
पञ्ञओंकी अछग नहीं कर सकते । घोड़ा गधा आदि अनेक पशु ऐसे 
हैं जिनके सींग नहीं होता; इसलिय पशुका छक्षण सींग, असा- 
घारण चिन्ह होने पर भी ठीक लक्षण नहीं है | असाधारण चिन्ह 
ऐसा द्वोना चाहिये जो पूर लक्ष्यको जुदा कर सके, तभी वह सच्चा 
लक्षण कहा जासकेगा । 

नोट-- लक्ष्य ” उसे कहते हैं जिसका लक्षण कहा जाय । 
जिस चीज को हम पहिचानना चाहते हैं वही लक्ष्य है । जैसे- 
उष्णताके द्वारा हम अग्नमिका पहिचानना चाहते हैँ तो अग्नि लक्ष्य 
है और उष्णता रक्षण है | चैतन्यके द्वारा जीवकी पह्चिचानना 
चाहते हैं तो जीव लक्ष्य है, चतन्य लक्षण है । 

लक्ष्ससे भिन्न पदार्थोकों “अलक्ष्य” कहते हैं । 
जैसे--जीवका लक्षण करते समय, प्रृध्वी, जछ, अग्नि, काठ, आकाश 
आदि सभी अल्क्ष्य हैं। 

लक्षणभेद । 

लक्षण दो तरहके होते हैं | १ आत्मभूत २ अनात्मभूत । जिन 
लक्षणोंका अस्तित्व, लक्ष्यके स्वरूपसे अरूग नहीं होता है 
उन्हें * आत्मभूत ! लक्षण कहते हैं | जैसे---उष्णता--छक्षण, 


प्रथम अध्याय | णृ 


अप्नि-लक्ष्य-में मिला हुआ है---अग्निसे उष्णता अलग नहीं की जा 
सकती--इसलिये यह आत्मभूत छक्षण है । इसीतरह जीवका 
चैतन्य, आदि लक्षण भी आत्मभूत हैं | 

जो लक्षण, लक्ष्यके स्वरूपसे पृथऋ्‌ रहता है उसे 
“ अनात्मभूत ” लक्षण कह; हैं । जैसे-किसी शाही जुड्समें 
छत्र चामर आदिकोा देखकर हम राजाकी पहिचान करें तो छत्र 
चामर आदि राजाके लक्षण कहे जा सकेंगे, लेकिन छत्र 
चामरोंका अस्तित्र राजासे जुदा है, इसलिये हम उन्हें अनात्मभूत 
लक्षण कहते हैं | इसीतरह दण्डीका एश्षण दण्ड, धनीका लक्षण 
घन, आदि अनाव्मभूत लक्षण समझना चाहिये | 

लक्षणाभास । 

जो चिह्न, लक्षणके रूपमें प्रयुक्त तो किया जाय, किन्तु 
निर्दोष रीतिसे लक्ष्यकी पहिचान न करा सके, उसे ' लक्ष- 
णाभास ” कहते हैं | जैसे-गायका रक्षण सींग किया, तो यह्द 
लक्षणाभास कहलाया । क्योंकि---सींग रक्षणसे गायकी पहिचान 
नहीं हो सकती । सींग तो मेंस आदि अन्य जानबरोके भी होते हैं, 
इसलिये ये भी गाय कहछाने ठूगेगे। 

लक्षणाभासके तीन भेद हैं ( १) अव्याप्त (२ ) अतिन्याप्त 
( ३ ) असम्भवि | जिसमें अब्याप्ति दोप हो उसे अव्याप्त, जिसमें 
अतिब्याप्ति दोष हो उसे अतिव्याप्त, और जिसमें असम्भव दोष 
हो उस असम्भवि लछक्षणाभास कह्दते हैं | 

लक्षण रूपमें कहे गये घमेका लक्ष्यके एक हिस्सेमें रहना 
४ अव्याप्ति ' दोप है । नैसे-पशुका लक्षण सींग किया तो यहां 


ध्‌ न्यायप्रदीप । 


अव्याप्ति दोष रहा । क्योंकि यह्वां पर पशु रक्ष्य है, इसलिये 
लक्षण (सींग) को सब पशुओंमें रहना चाहिये; लेकिन घोड़ा 
गधा आदि पशुओंमें सींग नहीं हैं इससे यहां अव्यात्ति दोष और 
इस दोषसे यह लक्षण अव्याप्त लक्षणाभास मानाजाता है । इसी- 
तरद्द जीवका लक्षण मतिज्ञान, मनुष्यका लक्षण वस्च आदि भी 
अब्याप्त लक्षणाभास हैं, क्‍योंकि सिद्ध (मुक्त ) जीबोंमें मति- 
ज्ञान नहीं होता । अनेक बच्चे, साधु, तथा असमभ्य जातियाँ वल्र 
नहीं पह्िनतीं, यथ्वपि वे मनुष्य हैं | 


लक्षणका, लक्ष्य और अलक्ष्य--दोनों-में रहना “ अति-- 
व्याप्त दोष है । जैसे-लक्षणका लक्षण किया जाय “असाधारण 
धर्म? यहां अतिव्यात्ति दोष होगा, क्योंकि बहुतसे असाधारण 
धर्म ऐसे हैं जो लक्षण नहीं, किन्तु अब्याप्त लक्षणाभास॒ कह्ढे जांति 
हैं । हम पहिले कह चुके हैं कि बहुतसे असाधारण धर्म 
ऐसे हैं जो लक्ष्य के एकही हिस्सेमें रहते हैं । ( छक्षणका 
लक्षण कहते समय लक्षणही लक्ष्य बन जाता है ) रक्षणका 
लक्षण तो ऐसा होना चाहिये जो छक्षणमें ही रहे लक्षण।भासमें 
न रहे | जो लक्षणका लक्षण, लक्षणाभासमें भी चला जाता है वह 
अतिव्याप्त लक्षणाभास है । जेसे--पशुओंका लक्षण सींग किया, 
यहां सींग ( सींगवालापन ) पशुओंका असाधारण धर्म तो है लेकिन 
अव्यात्ति दोषवाला होनेसे लक्षण नहीं है; जो लक्षण नहीं है उसमें 
अगर लक्षणका लक्षण चछा जाय तो अतिबव्यातति दोष होगा । 
हां! अगर “ अव्यातिदोषरहित (लक्ष्यन्याप्) असाधारण 
धरम” लरक्षणका लक्षण किया जाय तो कुछ दोष नहीं दे । 


प्रथप्त अध्याय | ७ 


इसी तरह गायका लक्षण सींग, मनुष्यका कक्षण पंचचेन्द्रियल आदि 
भी अतिब्याप्ति छक्षणाभासक्रे उदाहरण समझना चाहिये | 

अब्याप्त रक्षणाभास तो लक्ष्यके भीतर ही रहता है और अति- 
व्याप्त छक्षणाभास भीतर और बाहर-दोनों जगह-रहता है | 

लक्षणरूपमें कद्देगये धर्मका, लक्ष्यमें बिलकुल न रहना 
( असम्भव ' दोष है। जैसे गधेका लक्षण सींग । सींग किसी 
भी गंधेम नहीं होता, इसलिये यहां असम्भव दोष है और यह 
दोषवारा लक्षण, असम्भावि लक्षणाभास कहलाता है । इसीतरह 
जीवका लक्षण अचेतनत्व और पुद्दल ( पृथ्वी आदि ) का लक्षण 
चेतनत्व आदि भी असर्म्भावे लक्षणाभास हैं । 

कुछ लक्षणाभास ऐसे भी होते हैं, जिनमें अब्यात्ति और अति- 
व्याप्ति-दोनों-हा दोष पाये जाते हैं । जैसे-विद्वान उसे कहते हैं. 
जो अंग्रेजी अथवा संस्कृत जानता हो। परन्तु बहुतसे विद्वान ऐसे हैं. जो 
अंग्रजी और संस्कृत दोनों नहीं जानते फिर भी बे विद्वान्‌ हैं; इसलिये 
अव्याप्ति दोप है। तथा बहुतसे मूर्ख भी संगति आदिसे या मातृभाषा 
होनेसे अंग्रेजी या संस्कृत बोलने लगते हैं झेकिन वे विद्वान 
नहीं होते, इसलिये यहां अतिव्याष्ति दोप भी है । प्राचीन ग्रन्थ- 
कारोने ऐसे मिश्रछ्क्षणाभासोंका अछग उल्लेख नहीं किया है | 
क्योंकि लक्षणाभासके द्वारा लक्षणके दोष हद्वी कहे जाते हैं । हेत्वा- 
भासमें भी एक जगह अनेक दोष होते हैं, परन्तु मिश्रहेत्वा- 
भासोंका नाम अल्ग नहीं रक्खाजाता; क्योंकि इससे व्यथका 
विस्तार होता है | यही बात छक्षणाभासके बिपयमें भी समझना 
चाहिये । इसीलिये लक्षणाभासके तीन ही भेद किये गये हैं । 


८ न्यायप्रदीप । 


द्वितीय अध्याय । 


6 7: आन 
प्रमाण । 


जिमके द्वारा वस्तु, सच्चरूपमे जानी जाय उसे “प्रमाण ! 
कहते हैं । 

वस्‍तुके जानने का काम आत्मार्मे रहनेबाले ज्ञान गुणका है, 
इसलिये प्रमाण शब्दसे ज्ञान ही कहा जाता है । इसीलिये किसी 
किसीने प्रमाण का छक्षणं सम्य्ज्ञान किया है । व्यवहारमें ज्ञानके 
आतिरिक्त अन्य पदार्थ भी प्रमाण समझे जाते हैं । जैसे-“ आपने 
रुपये लिये हैं इसकेलिये अमुक आदमी प्रमाण है अथवा आपका 
पत्र प्रमाण है ”” यहां आदमी या पत्नको प्रमाण कहनेका प्रयोजन 
यह है कि इनके द्वारा सत्य बात जानी जाती है । यर्थपि जान- 
नेका कारण ज्ञान ही है, लेकिन ज्ञानका निमित्त कारण आदमी 
या पत्र है इसलिये उपचारसे इन्हें भी प्रमाण कहसकते हैं । 
इसीलिये किसी किसीन इॉद्रेय और अधथका सन्निकर्षि, अथवा 
इन्द्रियोंका व्यापार प्रमाण माना है | परन्तु इस मुख्यप्रमाण न 
समझना चाहिये। क्योंकि ये तो मुख्यप्रमाणके कारण हैं, स्वयं 
मुख्यप्रमाण नहीं हैं । मुख्यप्रमाण वही है जो पदार्थके जाननेमें 


१ प्रकर्षण-संशयादिव्यवच्छेदेन, मीयते-परिच्छियते-ज्ञायते धस्त॒तत्त्व 
येन तत्ममाणम्‌ । 

२ सम्यग्ज्ञानम्प्रमाणम्‌ | न्‍्यायदीपिका । 

३ मुख्याभावे सति प्रयोजने निमित्त चोपचारः प्रवर्तते-मुरूयके 
अभावमें कोई प्रयोजन या निमित्त मिलने पर उपचारकी प्रवृत्ति होती है । 


द्वितीय अध्याय । ९्‌ 


अंतिम कारण हो । उपर्युक्त इन्द्रियादिक अंतिम कारण नहीं हैं, 
क्योंकि इन्द्रियादिक जड़ हैं, इनका व्यापार होने पर भी अगर ज्ञान 
का व्यापार न हो तो हम पदार्थकी नहीं जान सकते । जब इन्द्रिय- 
न्यापारंके बाद ज्ञान पैदा होता है, तब वहीं अंतिम कहलाया, 
इन्द्रियव्यापार नहीं, इसलिय इन्द्रियव्यापार आदि को गौण या 
उपचरित प्रमाण मानना चाहिये | वास्तविक प्रमाण सम्यग्ज्ञान ही है । 

प्रश्न-यदि पदार्थोको जाननेमें प्रमाण कारण है, तो प्रमाणको 
जाननमें कारण क्‍या है! 

उत्तर-प्रमाण, पदार्थोक्तो भी जानता है और अपनेकों भी 
जानता है । जिसप्रकार दीपक, पदार्थोको प्रकाशित करने के 
साथद्दी अपनेको भी प्रकाशित करता है, अर्थात्‌ दीपकको देखने के 
लिये दूसरे दीपककी जरूरत नहीं पड़ती, उसीग्रकार प्रमाणको 
जानने केलिये दूसेर प्रमाण की जरूरत नहीं पड़ती, इसीलिये 
प्रमाण, स्वपरिच्छेदक या स्वव्यवसायात्मक कहां गया है । 

प्रश्न-क्या सभी तरह के ज्ञान स्वपरिच्छेदक या स्वव्यवसाया- 
तक हैं! या सिर्फ सम्यस्क्ञान ही ? 

उत्तर-सभी तरह के ज्ञान स्वपरिच्छेदक होते हैं, और इस 
स्वपरिच्छेदकी दृष्टिस कोई ज्ञान अग्रमाण या मिथ्याज्ञान नहीं होता । 
ज्ञानमें सच्चापन या झूठापन विषय के स्चपन या इठेपन पर 

है । जैसे-सांपमें रस्सीका ज्ञान भिथ्याज्ञान है, क्येंकि 


१ भावप्रमेयापेक्षायां प्रमाणामासनिह्वः, बहिःप्रमेयापेक्षायां.प्रमाणं 
तन्निमं च ते, इति देवागमे । ' ज्ञानस्थ प्रामाण्याप्रामाण्ये अपि बहिरथथा 
पेश्षयेव न स्वरूपापेक्षया ? इति लघीयख्रयटीकायाम । 





१० न्यायप्रदरीप । 


इसका विषय “ रस्सी ! मिथ्या है। अगर हम इस ज्ञानके आधार 
पर रस्सी ढेनेजावेंगे तो हमें रस्सीके बदले सांप मिलेगा | यहां पर 
रस्सीका अस्तित्व तो मिथ्या है परन्तु ज्ञानका अस्तित्व मिथ्या नहीं है, 
इसलिये यह मिथ्याज्ञान होनेपर भी स्वपरिच्छेदक है और इसका 
यह स्वपारच्छेद सच्चा है | 


प्रक्ष-क्या मिथ्याज्ञानका स्वपरिच्छेद भी सच्चा कहा जा 
सकता हैं ? फिर वह मिथ्याज्ञान कैसे कहलाया 


उत्तर--हम कह्द चुके हैं कि ज्ञान, विषयकी अपेक्षासे मिथ्या 
बनता है नकि स्वरूपको जाननेकी अपेक्षासे । सेशयज्ञान प्रमाण 
नहीं है क्योंकि इससे पदार्थक्रा ठीक ठाक पता नहीं छूगता, 
लेकिन हमें जो संशयका अनुभव होता है वह तो प्रमाण है, 
क्योंकि संशयका अनुभव मिथ्या नहीं हो रहा है | 


प्रश्न---जानेहुए पदार्थकी फिरसे जाननेवाला ज्ञान प्रमाण 
है या नहीं ! 


उत्तर--जानेहुए पदार्थों फिरसे जाननेमें कुछ न कुछ 
बिशेषता य न्यूनाघिकता हो जाती है इसीलिये वह ज्ञान निरर्थक 
नहीं कहलाता | फिरभी जब उसकी विशेषता हमारी नजरमें 
नहीं आती और न उस विशेषताका कुछ फंल ही नजरमें आता 
है, तब वह ज्ञान निरथेक होनेंस प्रमाण नहीं माना जाता। 


१ विद्यार्थी जब एकही पाठकों अनेकबार याद करते हैं तब उस 
ज्ञान की विशेषता भले ही न माढूम पड़े परन्तु उस विशेषताका फल 
चारणाकी प्रबलता तो मालूम पड़ती ही है. 


द्तीय अध्याय । श्शृ 


ऐसे ज्ञानको धाराबादिकज्ञान कहते हैं । 
प्रश्न--जब प्रमाणको आपने ज्ञानस्वरूप माना द्वै तब ज्ञान और 
प्रमाणमें कुछ अन्तर है या नहीं ? 














१ घाराबाहिक ज्ञानकों अप्रमाण माननेमें अनेक शंकाएँ हैं । निरर्थक 
होनेसे यह अप्रमाण बताया जाता है, किन्तु यह निरर्थक नहीं है । 
पहिले समयका ज्ञान, पहिले समयके अज्ञानकों दूर करता है ओर दूसरे 
समयका ज्ञान, दूसरे समयके अज्ञानकों दुरकरता है; ऐसी हालतमें पहिले 
समयका ज्ञान प्रमाण माना जाय और दूसरे समयका प्रमाण न माना 
जाय यह ठीक नहीं जचता । जैनन्यायमें प्रमाणके साथ प्रमिति का होना 
अनिवार्य है, क्योंकि प्रमाण करण है । इसीप्रकार ज्ञानके साथ 
शत्तिका होनाभी अनिवार्य है क्‍योंकि ज्ञान करण हे | प्रमिति पेदा न 
हो तो प्रमाणड़ी सत्ता नहीं मानी जा सकती इसीप्रकार ज्ञप्त 
पैदा न हो तो ज्ञानकी सत्ता नहीं मानी जा सकती । धारावाहिकज्ञानसे 
यदि ज्ञप्ति पेद्ा नहीं होती तो वह ज्ञानही नहीं कहला सकता । यदि 
ज्ञप्ति पेदा होती है तो ज्ञप्ति ही तो अज्ञाननिवृत्ति है फिर धारावाहिकज्ञान 
निरर्थक केसे ! इसतरह धारावाहिक ज्ञानकी विषयविशेषता हमारी नजरमें 
न आनेपर भी वह अप्रमाण नहीं ठहर सकता । हेमचन्द्रने इसे प्रमाण माना 
है । माणिक्यनंदि और पीछेके जैन नेयायिकोंने इसे अप्रमाण माना है। 
माणिक्यनंदिका ८ स्वापुवीर्थव्यवसायात्मक॑ ज्ञानं प्रमाणं ” यह सूत्र 
अकलंकदेवकी निम्नलिखित कारिकाके आधारपर बना है । “ व्यवसा- 
यात्मक॑ ज्ञानमात्मार्थप्राहकं मत॑ । अहणं निर्णयस्तेन मुख्य प्रामाण्य 
मश्नुते ” प्राणिक्यनंद्रिके सूत्रमें प्रमाणकों अपूर्वार्थगाही म्रानकर धारावाहिक 
ज्ञानकों अप्रमाण माना है, लोकिन अकलंक देवने प्रमाणके लक्षणमें अपूषोर्थ- 
ग्राही विशेषण नहीं दिया हे और न पहिलेके किसी जैनाचार्थने इसकाः 
उल्लेत किया है। विद्यानन्दि तो लिखते हैं-तत्त्वार्थव्यवसायात्मज्ञानं 
मानमितीयता । लक्षणेन गतार्थत्वाद्र्थमन्यद्दशिषणम्‌ । ११०७७ 


१२ न्यायप्रदीप । 


उत्तर--ज्ञान, सच्चा भी होता है और झूठा भी होता है | 
सच्चाज्ञान प्रमाण कहलाता है झूठाज्ञान नहीं | इसलिये ज्ञान 
व्यापफ ( अधिक देशमें रहनेवाठा ) है और प्रमाण व्याप्य 
( अल्पंदेशम रहनेवाठा ) है । इन दोनोंमें व्याप्यन्यापकसम्बन्ध 
मानना चाहिये । इसीतरहका व्याप्यव्यापकसम्बन्ध ज्ञप्ति और 
प्रमितिमें, ज्ेय और प्रमेयमें, ज्ञाता और प्रमातामें भी है | ज्ञप्ति ज्षेय 
और ज्ञाता, सम्यक और मिथ्या दोनों तरहके ढ्वोते हैं इसलिये व्यापक 
हूँ । प्रमिति प्रभय और प्रमाता सच्चे ही होते हैं इसलिये ब्याप्य हैं । 

यहां प्रमिति प्रमाता और प्रमेयका भी स्वरूप समझ लेना 
चाहिये । ग्रमाणके द्वारा जो क्रिया ( जानना ) होती है उसे 
प्रैमिति अथवा प्रमा कहते हैं। प्रमाणके द्वारा जो पदार्थ जाना 


गृहीतमगृहीतं वा स्वार्थ यदि व्यवस्यति, तन्न लोके न शास्रेष॒ विजहाति 
प्रमाणताम्‌ । १।१८५।७८। श्ही. वा, | अथीत्‌ “ वास्तविक अथ जानने 
वाला ज्ञान प्रमाण है । प्रमाणके लक्षणमें अन्य विशेषण डालने की 
जरूरत नहीं है । चाहें ग़ृहीत हो या अग्रहीत जो अपने अथको जानता 
है वह प्रमाण है। ”' इन सब बातोॉपर विद्वानोंकी विचार करना चाहिये। 
१ प्रमिति, प्रमाणके द्वारा पेदरा होती है, इसलिये प्रमाणका साक्षा- 
त्फल प्रमिति ही है । इसीकी अज्ञाननिवृत्ति भी कहते हैं । इसकंबाद 
प्रभाणका फल, हानब्ृद्धि ( त्यामज्द्रेष ) उपादानब॒ुद्धि ( ग्रहण-राग ) 
उपेक्षाबुद्धि ( राग और द्वेष दोनोंका न होना ) भी माने जाते हैं 
( अज्ञाननिवत्तिहीनोपादानेपिक्षाश्ष फलम )। इन फलेको देखनेसे मालूम 
होता है कि ये आत्मासे मिन्न नहीं हैं। इसलिये प्रमाणका फल अभिन्न 
माना जाता है। लेकिन यदि बिलकुल अभिन्नभाव मानलें तो प्रमाण और 
प्रमणफलंके जुदेजुदे नाम और जुदेजुदे लक्षण ही न बन सकेंगे, इस- 
लिये इस अपेक्षासे भेद्‌ भी माना जाता है । ( प्रमाणादभिन्नं भिन्न॑ च ) 
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जाता है उसे प्रप्ेय कहते हैं | प्रमाणका आधार अथवा कर्ता 
( जाननेवाल व्यक्ति ) प्रमाता कहलाता है | 


प्रश्न--प्रमाणमें सचाई क्या है ? और वह्द अपने आप आती 
है या उसकेलिये किसी अन्य कारणकी जरूरत पड़ती है ? 


उत्तर--प्रमाणके द्वारा जो चीज जिसतरद द्वोती है वह उसी 
तरह जानी जाती है, यही प्रमाणकी संचाई ( प्रामाण्य ) है । 
इस सचाई के लिये कुछ विशेष गुणें।क्री जरूरत पड़ती है | जब 
प्रमाणमें ज्ञासस कुछ विशेषता है. तब ज्ञानके कारणोंसे प्रमाणके 
कारणोंमें भी कुछ विशेषता होगी । विशेषता सिर्फ प्रमाणमें ही 
नहीं है किन्तु अप्रमाणमें भी है | ज्ञान एक सामान्य चीज है। 
सम्यग्ज्ञान और मभिथ्याज्ञान ये उसकी दो विशेष ह्ाल्तें हैं; इन 
दोनों विशेष हालतोंके लिये विशेषकारणों! की जरूरत है | लकडी 


१ जैन दुर्शनप्रें प्रभेय-प्रभाणका विषय-सामरान्‍्य विशेषात्मक माना 
गया है । ( सामान्यविशेषात्मा तंदर्था विषयः ) क्योंकि वस्तु भी 
सामान्यविशेषात्मक है । जेसे-प्रत्येक मनुष्य ख़ास ख़ास गुणों या आकार 
को रखता है, उसीतरहसे उसमें कुछ ऐसी समानता भी है जिससे सभी 
मनुष्य एक मनुष्यजातिके भीतर शामिल होते हैं । जब हम किसी 
मनुष्यकी देखेंगे तो उसकी खासियत और समानता दोनोंको विषय 
करेंगे । खासियतको छोड़कर समानता, या समानताकों छोड़कर खासि- 
यतको विषय नहीं कर सकते | अगर हम किसी मनुष्यके एक एक धर्म 
के ऊपर विचार करना शुरु करदेंगे तो वह ज्ञान 'नय? कहलाने ढगेगा 
( सकलादेशो प्रमाणाधीन: विकलादेशों नयाधीनः ) नयका विवेचन 
आगे किया जायगा । 

२ प्रतिभातविषयान्यभिचा रित्वम॒ प्रमाणस्य प्रामाण्यं । 


24. न्यायप्रदीप । 


से आप टेबुल बनायें तो विशेषकारणोंकीं जरूरत है और 
कुर्सी बनायें तो विशेषकारणोंकी जरूरत है । इसतरह जितनी 
अच्छी या बुरी चीजें बनायें उनमें विशेषकारणोंकी जरूरत होगी | 
विशेष कारणोंकी अपेक्षा होनेसे ही प्रमाणकी उत्पत्ति परतः मानी 
जाती है । ज्ञान की सामान्य सामग्रीसे कुछ अधिक सामग्री 
का लगना प्रमाणका प्रतस्त्व है और अधिक सामग्री न छगकर 
सामान्य सामग्रीसे ही उत्पत्ति हो जाना स्वतस्त्व है | उपर्युक्त 
कारणोंसे जैन दाशनिक विद्वान्‌ , प्रमाण या अप्रमाणकी उत्पत्ति 
स्वत: नहीं मानते । 

प्रश्न---प्रमाण की ज्ञप्ति कैसे होती है? अथीत्‌ यद्द कैसे मालूम 
होता है कि हमें जो ज्ञान हुआ है वह सच्चा है ! 

उत्तर--कई प्रमाण तो इतने स्पष्ट होते हैं कि उनकी प्रमाणता 
जानेनेके लिये हमे विरोष साधनोंकी जरूरत नहीं होती । प्रमाणकी 
स्पष्टता आदि ही प्रमाणकी सचाई बतादेती है । जिन चीजोंका 
आप सदा उपयोग किया करते हैं उनकी सचाई आपहीसे ( स्वयं ) 
मालम हो जाती है । जैसे आपके घरके पासमें नदी तालाब आदि 
हो और उसका हमेशा उपयोग किया जाता हो तो बहां आपको 
पानीके सद्भावर्मे सन्देह न होगा जिससे कि किसी दूसरेसे पूछना 
पड़े या दूसरे चिहोंसे निश्चय करना पड़े | अथवा जिससमय आप 
मिठाई खारहे द्वों उससमय उसके मीठेपनके ज्ञान की सचाई 
जाननेके लिये दूसरे प्रमाण की आवश्यकता नहीं हैं, क्योंकि यह 
ज्ञान इतना बिशद ( स्पष्ट-साफ ) है कि अपनी सचाई अपने 








९ प्राप्राण्यस्य स्वत उत्पत्तिरिति ज्ञानसामान्यसामग्रीमात्रजन्यत्वम । 
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आप बतला देता है । ऐसी हाल्तोंमें प्रामाण्यकी ज्ञप्ति स्वतः मानी 
जाती है, क्योंकि उसकी सचाई जाननेके लिये विशेष कारणेंकी 
आवश्यकता नहीं होती | जहां विशेष कारणोंकी आवश्यकता होती 
है वहां प्रामाण्यकी ज्ञप्ति परंतः मानी जाती है | जैसे-किसी अपरि- 
चित स्थानमें दूरसे पानी दिखनेपर यह्द सन्देह दोसकता है कि 
वहां पानी है अथवा कॉंस फ्रूछा हुआ है ? इतनेमें यदि उस 
तरफसे कोई पानीका घड़ा लेकर आता द्वो अथवा वहीं रहनेवाले 
किसी आददमीसे पूंछलिया जाय तो अपने ज्ञानकी सचाई मालूम 
हो जाती है। लेकिन इस सचाई की ज्ञप्ति दूसरेकी सहायतासे 
माढम हुई है इसलिये यहांपर प्रामाण्यकी ज्ञप्ति परत: मानी जाती 
हैं । अगर सब जगह प्रामाण्यकी क्षप्ति परत: मानी जाय तो उसका 
होना ही असंभव हो जायगा। जैसे-उपयुक्त दश्टान्तमं हमें पानीके 
ज्ञानकी सचाई, पानीके घड़ेवाले किसी आदमीको देखकर हुई थी, 
अब यदि उस आदमीके ज्ञानकी सचाईके लिये तीसरे ज्ञानकी 
आवश्यकता मानी जाय तो तीसेरे ज्ञानकी सचाईके लिये चौंथि 
ज्ञानकी आवश्यकता मानना पड़ेगी । इस तरह चौथेके लिये पांचर्व 
की, पांचवें आदिके लिये छठवें आदि की आवश्यकता होगी, अन्तर्म 
किसी न किसी ज्ञानकी सचाई स्वतः स्वीकार करना पड़ेगी, अन्यथा 
अनवस्था दोष द्वोनेसे हमें पानीका भी ज्ञान न हो सकेगा | इससे 











१ ज्ञप्तिः अभ्यस्ते विषये स्वतः अनभ्यस्ते तु परतः | परचितरवग्रामत- 
टाकजलादिरभ्यस्तः, तदयतिरिक्तो5नभ्यस्तः । 

२ अप्रामाणिकानन्तपदार्थपरिकल्पनया विश्रान्त्यमावो$नवस्था । जहांपर 
अप्रामाणिक अनन्तपदार्थोक्री कह्पना करना पढ़े वहां अनवस्था दोष 
होता है। जैसे उपयुक्त उदाहरणमें तीसरे चौथे पांचवें आदि ज्ञानोंकी 


श्र न्यायप्रदीप । 


इस बातकाभी निश्चय हो जाता है कि जहांपर परतः ज्ञप्ति मानी 
जाती है वहांपर पढे प्रमाणके ग्रामाण्यकी ज्ञप्ति परत: है, लेकिन 
जिन प्रमाणोंसे हम पहिले प्रमाणके प्रामाण्यका निश्चय करते हैं 
उनको परतः होनेकी जरूरत नहीं है, अन्यथा उपर्युक्त रीतिसे 
अनवस्था होजाबेगी । 

इस विवेचनसे माठ्म होजाताहै कि वास्तविक प्रमाण स्वपर 
प्रकाशक, अज्ञाेनका नष्ट करनम साक्षात्‌ था आतंम कारण, 
उर्त्पत्तिम परतः आर ज्ञप्तिमें कहीं स्वतः कहीं परतः है । 

प्रमाणके भेद । 

| तो प्रमाणके अनेक भेद माने जाते हैं। कोई एक, कोई 

दो, कोई तीन, चार, पांच, छः, सात अथवा आठ तक मानते हैं | 


3७० 2 


किन्तु मर भेद दो हैं---प्रत्यक्ष और परोक्ष | 


फ 


जिस प्रमाणके द्वारा पदाथका निमेल ( स्पष्ट ) प्रतिभास 
होता है उसे “प्रत्यक्ष प्रमाण” कहते हैं. । जैस-आखोंके 


द्वारा किसी आदमीका देखकरके जैसा स्पष्ट ज्ञान होता है, 
बैसा किसीके कहनेसे या चित्र बगेरहके द्वारा नहीं होता । किसीके 
कहनेसे हम यह तो जान सकते हैं कि अमुक व्यक्ति अच्छा गाता 


कल्पना करना पढ़ी है । इन ज्ञानों का अस्तित्व नहीं हे इसलिये 
ये अप्रामाणिक हैं। अगर ऐसी कल्पना करते ही जावें तो विश्राम भी न 
मिलेगा, इसलिये यहां अनवस्था दोष है । हां ! विश्राम न मिलने पर 
भी अगर प्रामाणिक कहपना हो तो यह दोष नहीं होता । जैसे अम॒क 
आदमी अपने माव्रापसे पैदा हुआ है ओर वे माचाप ओर पहहिलेके माबापसे, 
इसतरह माबापकी कह्पनामे विश्राम नहीं मिलेगा, फिर भी माबापकी कल्पना 
झूठी नहीं है इसलिये यहां अनवस्था दोष नहीं माना जाता है । 
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है, लेकिन उसके गायनका ठाक ठाँक ज्ञान हमें तभी द्ोगा जब हम 
उसके गायनका श्रावणग्रत्यक्ष करलेंगे अर्थात्‌ कानोंसे घुनलेंगे । 
इसतरह हर एक इन्द्रियसे, मनसे, और केवल आत्मासे प्रत्यक्ष 
होता है | प्रत्यक्षकी दूसरी पद्चिचान यद्द भी हैं कि इसे किसी 
दूसेर ज्ञानके सहारे की जरूरत नहीं रहती, जिसप्रकार कि 
परोक्षकों रहती हैं | जैसे-धुआँको देखकर आपने अप्निका ज्ञान 
किया, यहां घुआँका तो प्रत्यक्ष है और अग्निका अनुमान ( परोक्ष ) 
है; क्योंकि घुआँके जाननेके लिये हमें पहिले किसी अन्य ज्ञानकी 
आवश्यकता नहीं है, किन्तु अग्निका अनुमान, घुआँके जाने बिना 
नहीं हो सकता । बीचमें किसी ज्ञानके आजानेसे विशद्ता नष्ट 
हो जाती है इसलिये ऐसे ज्लानको ग्रत्यक्ष नहीं कहते | 

प्रत्यक्षेके दो भेद हैं। सांत्यवहारिक प्रत्यक्ष, और पारमार्थिक 
प्रत्यक्ष । जो प्रमाण, वास्तवमें प्रत्यक्ष ( स्पष्ट ) तो नहीं है 
किन्तु अन्य ज्ञानों की अपेक्षा, कुछ स्पष्ट होनेसे छोकव्यव- 
द्वारमें प्रत्यक्ष माना जाता है, उसे " सांव्यवहारिक 
प्रत्यक्ष ” कहते हैं । सांव्यवहारिक प्रत्यक्ष, वास्तव परोक्ष दी है | 
ऊपर जो इन्द्रियप्रत्यक्षेके उदाहरण दिये हैं, वे सांव्यवह्ारिक 
प्रत्यक्ष हैं. । क्योंकि इन्द्रियोंके द्वारा हमें जो ज्ञान होता है, वह 
अनुमानादिज्ञानों की अपेक्षा निमेछ जरूर है; परन्तु पूरी निर्मता 
उसमें भी नहीं पायी जाती, इसीलिये उसे पारमार्थिकप्रत्यक्ष 
नहीं! कह सकते । उदाहरणाथै-स्परीन इन्द्रियको लीजिये ! इस 
इन्द्रियके द्वारा शीत उष्ण आदि स्पशोंका ज्ञान किया जाता है किन्तु 
इसके द्वारा पदार्थोकी ठोक ठीक शीतछता या उष्णताको जानना 
असंभव है। जो पदार्थ या वायुमण्डछ, यन्‍्त्रों ( थर्मामीठर ) के 

२ नया, 
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द्वारा अस्सी या नव्बे डिग्री गरम माना जाता है, वह हमें ठंडा 
माद्म होता है और जो पदाथे, सौ डिग्री गरम रहता है वह हमें 
सिर्फ दो या डेड डिग्री गम माद्म होता हैं | जिस ज्ञानमें इतनी 
गड़बड़ी है उसे हम प्रत्यक्ष कैसे कह सकते है ? इस गडबडीका 
स्पष्ट कारण यद्द है कि हमारे शरीरमे ९८ या ९८॥ डिग्री गर्मी 
सदा रद्दती है इसलिये हमारी स्परीनइरद्दियरूप तराजूमें इतनी डिप्रियों 
का पासंग सदा रहता है; जोकि हमें स्परीका ठीक ठीक ज्ञान नहीं 
द्वोने देता | यही द्वालत रसना इन्द्रियकी है । जो चीज एक व्यक्तिके 
लिये अन्त्यन्त तीखी माछम द्वोती है वही दूसरेके लिये कम तीखी 
माद्म ह्वोती है | अगर सभी मनुष्य और पशद्चुपक्षियोंके अनुभवोंपर 
विचार किया जाय तो सबमें कुछ न कुछ विशेषता होगी | उनमेंसे 
कौनसा अनुभव निर्मल है यह बात कौन बतला सकता है * हं ! 
विचारने पर इतना अवश्य माठम होता दे कि उनमेंसे कोई भी 
अनुभव पूण निर्मल नहीं दै, क्योंकि रसनेन्द्रियके परमाणुओका 
प्रभाव सभीको विक्ृत कर देता है। यही कारण है कि मनुष्यको 
एक ही बस्तुका स्वाद, सदा एकसा नहीं मालृम होता । नीरोग 
अवस्थामें जो स्त्राद माठम होता है वही पित्तज्वरकी हालतमें 
नहीं! माल्म दोता; हर्र खानेके बाद पानीका स्वाद अधिक मीठा 
मालूम होने लगता हैं | यदि यद्द कद्टा जाय कि यह तो इरके 
परमाणुओंका ग्रमाव है तो यद्द भी कढद्टा जा सकता है-और यह 
कहना बिलकुल ठीक है--कि जिन परमाणुओंसे रसर्नैन्द्रयकी रचना 
हुई है उनके रसका प्रभाव भी पड़ता है। रसनेन्द्रियके परमाणु 
नीरस नहीं हो सकते, इसलिये उनके द्वारा किसी वस्तुके शुद्ध 
स्वादका पता नहीं लग सकता | जो बात रसनेन्द्रियके विषयमें 
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कद्दौं गई है वही बात प्राणेन्द्रियके विषयमें भी कद्दी जा सकती है | 
क्योंकि उसकी रचना भी जिन परमाणुओंसे हुई दे उनमें गनन्‍्ध 
अवश्य है जिसका प्रभाव भी अवश्य पड़ता है। यद्दी कारण है कि 
किसी मनुष्यको कोई पदार्थ सुर्गागंधित माछृम होता है और वही, किसी 
दूसरे को दुर्गंधित माठुम होता है तात्पय यह है कि गन्धके विषयर्मे 
भी प्रथक्‌ पृथक्‌ व्यक्तियोंके अनुभव पृथक पृथक्‌ छोते हैं और उनमें 
से कोई भी अनुभव पूर्ण निमेल नहीं कहा जा सकता। चक्षु- 
रिन्द्रियक अनुभवोंको गलतियाँ तो बिलकुल स्पष्ट हैं। जिस सूर्य 
चेद्रकों हम थालीके बराबर और पहपडकी चोटीके कुछ ऊपर 
देखते हैं वह बहुत बड़ा तथा बहुत दूर है| हमारे देखनेमे निक- 
ठता और दूरीका प्रभाव अवश्य पड़ता है। पदार्थ जितना पास द्वो, 
उतना ही। बडा दिखता है | हेकिन आंखसे लगा लेने पर उसका 
दिखना ही बन्द द्वो जाता दे, अगर आंखसे लगालेने पर भी 
कदाचित्‌ पदार्थेका दिखना बन्द न होता तो हम उतनाही दृश्य 
देखपाते जितनी बडी हमारी आंख है। ऐसा देखना एक तरहसे 
निरर्थक ही है | यद्द तो आकारकी बात हुई; अब रंगकी बातपर 
विचार कीजिये | सूर्यके प्रकाशमें जो वस्तु जिस रंगकी दिखती दै, 
चन्द्र, बिजली आदिके प्रकाश उसी रंगकी नहीं दिखती | इससे 
मालम होता है कि प्रकाशके प्रभावसे दमारा रूपदरान विक्ृत अवश्य 
होजाता है । जब प्रकाशादिके विना रूप जाना नहीं जा सकता 
तब नेत्रसे रूपका निर्मल प्रतिभास द्वोना असम्मव है ॥ इसी- 
तरद्द कर्णके द्वारा भी शब्दके वास्तविक स्वरूपका ग्रतिभास नहीं; 
डो सकता । उसपर भी निकटता, दूरीपन, तथा कर्णन्द्रियकी ग्रदण 
शक्तिका ग्रभाव पडता है | मतऊूब यह कि जानना आत्माका काम 
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है | अगर आत्मा और अयथे ( विषय ) का सरक्षात्सम्बन्ध होकर 
ज्ञान हो तो ठीक ठाक हो सकता है | अगर वह प्रतिभास, इन्द्रियोंके 
द्वारा बाह्यपरिस्थितिसे प्रभावित होकर आत्मामें पहुँचेगा तो वह कभी 
निर्मठ नहीं रह सकता । इसलिये इन्द्रियज्ञानको वास्तविक प्रत्यक्ष 
न कहकर सांव्यवह्ारिक प्रत्यक्ष कहना चाहिये। 

इन्द्रियादिकों की सहायताके बिना जो ज्ञान, केवल 
आत्मासे होता है उसे “पारमार्थिक पत्यक्ष ' कहते हैं । 
हम लोगोंको पारमार्थिक प्रत्यक्ष प्राप्त नहीं है इसलिये इसका अनु- 
भूत उदाहरण नहीं दिया जा सकता । हां | इतना कहा जा 
सकता है कि प्रत्येक ज्ञान, स्वरूपसे प्रत्यक्ष है और यही स्वानुभव, 
पारमार्थक प्रत्मयक्षका उदाहरण कहा जा सकता है, क्योंकि पदार्थों 
को जाननेके लिये आत्माको इन्द्रियादिकोंकी सहायता लेना पड़ती 
है लेकिन अपने ज्ञानकों जाननेके ढिये इन्द्रियोंकी सहायता नहीं 
लेना पड़ती, जिससे स्वानुभव विकृत कहा जा सके | ज्ञानके 
ग्रत्यक्ष परोक्ष भेद, परप्रकाशकता की इष्टिसे किये जाते हैं । पर-- 
प्रकाशकता की दृष्टिसे पारमार्थिक प्रत्यक्षका उल्लेख प्राचीन दाश- 
निकों ने किया है | जैनियोंने इसके तीन भेद मानें हैं अवधि, मनः-- 


नन्नननननन+ जाना » ० -+ सथकल-जड» 


१ ज्ञानस्य बाह्यार्थापेक्षयव वेशद्यावेशओे दवेः प्रणीति । रवरूपापेक्षया 
सकलमपि ज्ञान विशद्मव, स्वसंवेदन ज्ञानन्तराव्यवधानात्‌ । इति लघी- 
यत्नयर्टीकायाम्‌ । 

२ आचार्य उमास्वामीने ८ आये परोक्षम्‌ ?  प्रत्यक्षमन्यत्‌ ? सूत्रोंके 
द्वारा मति श्रुतकों परोक्ष और अवाधि मनःपर्यय केवल को प्रत्यक्ष कहा 
है। ये विभाग परप्रकाशकृता की अपेक्षा किये गये हैं। 

- 2 इन्द्रियादिकों की सहायता के बिना, द्वव्य क्षेत्र काह भावकी 
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पर्यय और केवलज्ञान | दूसरे छोगोंने भी “ योगज प्रत्यक्ष ” नामसे 
इसका उल्लेख किया है । 

सांव्यवह्ारिक प्रत्यक्षेके चार भेद हैं। अवग्रह, ईहा, अवाय 
( अपाय ) धारणा । इन्दियादिकोंक्रे द्वारा जो सबसे पहिले पदा- 
येका ज्ञान होता दै उसे अवग्रह कहते हैं; जैसे-दूरसे किसी लम्बी 
चीजका ज्ञान होना । अवग्रहसे जाने हुए पदार्थमें विशेष आकांक्षारूप 
ज्ञान हेहा है जैसे-वह लम्बा लम्बा पदार्थ मनुष्य होना चाहिये । 
संशयज्ञानसे ईद्वामें बहुत अन्तर है । ईहा होनेसे सेशय नष्ट हो 
जाता है | संशय दोनों ओर झुकाव रहता है | जैसे-वह मनुष्य है 
या डूँठ | लेकिन ईहामें दोनों ओर को झुकाव नहीं रहता | 
मनुष्य होना चाहिये इस ज्ञानमें इंठका पताही नहीं है । ईहासे 
जाने हुए पदार्थका पूर्ण निश्चय दोजाना अबाय अर्थवा अपाय है। 








लत मी। 


मर्यादापूर्वक, रूपी पद्राथाकों स्पष्ट जाननवाला ज्ञान, अवधिज्ञान है । 
इन्द्रियादिकी सहायताके बिना दूसरेके मनकी बातका रपष्ट जानने वाला 
ज्ञान, मनःपर्यय कहलाता है । सर्वद्व्यययोयोंकों विषय करनेवाला 
ज्ञान, केवलज्ञान कहलाता है । क्रेवलशान सकहप्रत्यक्ष है ओर अवधि 
मनः्पर्यय देशप्रत्यक्ष हैं । इसका वह मतलब्र नहीं है कि इनमें निर्मलता 
कम है। निर्मलता तो सब्र एकसी है परन्त अवधि मनःपर्यय ज्ञान सब 
द्रब्यों और सब पर्यायोंकोी नहीं जानते इसलिये देश्प्रत्यक्ष कहलाते हैं । 

१ दिगम्बर सम्प्रदाय प्रचलित तत्वार्थसूत्रमें “ अबाय ” पाठ है 
ओर श्वेताम्बर सम्प्रदायमें अपाय । भट्टाकलंकरेवन दोनों पाठोंकों 
निर्दोष बतलाया है “किमयमवाय उतापाय इत्युभयथा न दोषो$न्यतर 
बचने न्यतरस्य अर्थग़हीतत्वात्‌ ” अर्थात्‌ अवाय और अपाय दोनोंही 
पाठ ठीक हैं क्योंकि इस ज्ञानमें एक कोटीका अवाय ( ग्रहण ) ओर 
दूसरी कोटीका अपाय ( त्याग ) होता है । 
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जैसे-वह मनुष्य द्वी है | भवायज्ञानका इतना इढ होजाना, जिससे 
कालन्तर में ( कुछ समय बाद ) स्मृति होसके धारणा है। ये 
चारों ही ज्ञान पांच इन्द्रिय और मनसे द्वोते हैं इसलिये सांब्यवद्दा- 
रिक प्रत्यक्षके ६१५४-२४ भेद॑ माने जाते हैं । 


१ अवग्रहके दो भेद्‌ करनेसे चार भेद्‌ ओर बढ़ जाते हैं । व्यजना- 
बग्रह ओर अर्थावग्रह ये अवग्रहके भेद्‌ हैं। व्यजन शब्दका अर्थ हे अव्यक्त 
अथ।त्‌ अप्रगट । सोते समय हम॑ कोई पुकारता है और नींद न खुलनेसे 
हम ठीक ठीक सुन नहीं पाते, फिर भी कुछ न कुछ असर हमारे ऊपर 
पड़ता है, इसतरहका अप्रगठ ज्ञान व्यजनावग्रह है । यह व्यजनावग्रह, 
आंख और मनसे नहीं माना जाता, क्योंकि ये दोनों ही अप्राप्यकार्रा हैं । 
आंख और मन दूरसे ही पदार्थको ग्रहण कर लेते हैं। न पदार्थ इनसे 
भिड़ता है नये पदार्थसे मिड़ते हैं, इसलिये अप्राप्यकारों कहलाते हैं । 
कुछ दाशनिकोंका मत हैं कि नेत्रोंसे किरण निकलकर पदार्थपर पड़ती 
हैं ओर वर्तमान वेज्ञानिकोंका मत है ।के प्रत्येक पदार्थस किरणें 
निकलती हैं ओर आंखपर पढ़ती हैं, जनदाशनिक इसे वर्णादिविकार- 
परिणता छाया मानते हैं; इसतरह उनका मत किसीतरह वेज्ञानिकोंसे 
मिलताजुलता ही है । उनका नेत्रको अप्राप्यकारी मानना भी उचित है 
क्योंकि आंखोंसे किरणें तो दिखती नहीं हैं, दिखता है स्थूल पदार्थ, 
जो कि नेत्रोंसे दूर ही है, इसतरह कुल चार इन्द्रियाँ ही प्राप्यकारी 
हुई; इसलिये व्यखनावग्रह भी चारतरह का हुआ और सांव्यवहारकी 
प्रत्यक्षके कुल २८ भेद हुए । सांव्यवहारिक प्रत्यक्षके द्वारा ग्रहण किया 
गया पदार्थ १२ तरहका होता है बहु, एक, बहुविध, एकविधघ, क्षिप्र, 
चिर ( अक्षिप्र ), अनिसुत, निसत, उक्त, अनुक्त, धुव, अधुव । सांब्यव- 
हारिक प्रत्यक्षके २८ भेदोंमेंसे प्रत्येक भेद १२ तरहके पदार्थीकों विषय 
कर सकता है इसलिये इसके २८०८१२-३३६ भेद हो जाते हैं । 
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प्रथ--आपने कहा था कि प्रत्यक्ष ज्ञानको दूसेरे ज्ञानकी जरूरत 
नहीं रहती, लेकिन यहां तो ईहाको अवग्रदकी, अवायको ईहाकी, 
घारणाको अवायकी सहायता आवश्यक है, इसलिये ईहादिककों 
परोक्ष क्‍यों न माना जाय 

उत्तर--एकही प्रतिभमास॒ जब विशेषरूप धारण करता जाता 
है तब उसकी स्पष्ट ता नहीं मारी जाती, इसलिये वह प्रत्यक्षही कह- 
ढछाता है। धुआऑको देखकर जब अग्निका ज्ञान होता है तब ज्ञान 
पहिले विषयको छोड़कर दूसरे विपयपर पहुँच जाता है इस- 
लिये वह परोक्ष कहलाता है, लेकिन ईहामें अवग्रहका विषय छूटता 
नहीं है बल्कि वह ईहाके अन्तर्गत हो जाता है । जैसे-दूरसे हमें 
किर्सी लम्बे पदार्थका ज्ञान हुआ ( अवग्रह ) इसके बाद हम जरा 
निकट पहुँचे तो मादम हुआ कि यह “ मनुष्य होना चाहिये” 
( ईहा ) यहां यह नहीं कहा जासकता कि पढहिले ज्ञानका लम्बापन 
दूसरे ज्ञानका विपय नहीं है। दूसेरे ज्ञानमें लम्बापन और मनुष्यपन 
दोनों द्वी विषय होरहे हैं । 

इन ज्ञानेंमें उत्तरोत्तर विशेषता है इसलिये इन्हें धारावाहिक 
ज्ञानके समान निररथक नहीं कह सकते । इसी तरह आगे जो स्मृति 
आदिका जिकर किया जायगा वे भी धारावाहिक ज्ञान नहीं हैं क्‍यों 
कि उनमें भी अन्तर ( विशेषता ) हो जाता है । 

परोक्ष प्रमाणके पांच भेद हैं । स्मृति, ग्रत्यभिमान, तर्क, 
अनुमान और आगम ( शाब्द )। 


गन. निनननन ननीननत2ि)ितततदलतना- * * 3जिलनकने-+ीनननीयीन॑ीनक-3>3+3+-न-नननननननन-नमनना--++43+-+-जन>«»«+-मननम+ 











१ इसीलिये परीक्षामुखमें लिखा है “ प्रतीत्यन्तराब्यवधानेन विशेष- 
वत्तया वा प्रतिभासने वेशबम्‌ ? (दूसरे ज्ञानका व्यवधान न पड़ना अथवा 
विशेष रूपसे प्रातिमास होना वेशग्य-प्रत्यक्षता-है ) 
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पहिके जानेहुए पदार्थका ख्याल आना स्पृति है । धारणा- 
ज्ञानने आत्मामें ऐसा संस्कार पैदा कर दियाथा जिससे किसी निमित्तके 
मिलनेपर स्मरण होगया । बिना धारणाके स्मृति नहीं दो सकती 
इसलिये इसमें दूसरे ज्ञानकी सहायता सिद्ध होती है, और इसीलिये 
यह परोक्ष है । प्रत्यक्षके द्वारा जब हम किसी मनुष्यको जानते हैं, 
तब हमें उसका जितना साफ ज्ञान हेतता है वैसा उसके परोक्षमें नहीं. 

स्मृति और अनुभव के मिलनेसे जो जोड़रूप ज्ञान होता है 
उसे प्रत्यभिज्ञान कहते हैं । जैसे-यह बही मनुष्य है जिसे कल 
देखाथा । यहांपर वर्तमानमें उस मनुष्यका प्रत्यक्ष हो रहा है और 
कलका स्मरण । इन दोनोंके मिलनेसे ग्रत्यभिज्ञान एक तीसराही 
ज्ञान उत्पन्न हुआ है | कुछ लोग इसे प्रत्यक्षके भीतर शामिल करते 
हैं, परन्तु यह उसके अन्तगत नहीं द्वो सकता, क्योंकि प्रत्यक्ष तो 
साम्दने खडे हुए मनुष्यको विषय करता है और प्रत्यमिनज्ञान उस 
मनुष्यमें रहनेवाली एकताकों । प्रत्यक्षमें यह ताकत नहीं है कि 
वह एकताको जान सके | जब उस मनुष्यम रहनेवाली एकता 
साफ साफ नहीं मालम होती वल्कि स्मतिको मिलाकर विचार 
करनेसे मालम होती है तब उसे अस्पष्ट ही कहना चाहिये और 
इसीलिये उसका ज्ञान परोक्षका एक स्वतन्त्र भेद है | 

कहा जासकता है कक प्रत्यमिज्ञान, जब स्मृति और प्रत्यक्षसे 
पैदा होता है तब वह दोनोंमें क्‍यों न बांठ लिया जाय ? उसका 
प्रथक्‌ व्यक्तित्व क्यों माना जाय £ लेकिन पृथक्‌ व्यक्तिबका कारण 
विषयका प्रृथकृत्व ही है । अनुमान भी तो अत्यक्ष और तर्क ( अवि- 
नाभावसम्बन्धका ज्ञान ) को मिलाकर होता है, लेकिन इससे उसका 
पथक्‌ व्यक्तित्व नहीं छिन जाता । मातापितासे पैदा होनेवाली सेता- 
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नका व्यक्तित्व, मातापितामें ही नहीं समाजाता किन्तु अलग रहता है, 
इसीतरह प्रत्यभिज्ञानका व्यक्तित्व भी प्रत्यक्ष और स्मृतिस अलग है । 

प्रत्यमिज्ञानेकगे अनेक भेद हैं । एकलत्रप्रत्यभिज्ञान, साहइ्य- 
प्रत्यमिज्ञान, वैसाद्श्यप्रत्यमज्ञान,, आदि | एकत्वप्रत्यभिज्ञन 
का उदाहारण हम ऊपर दे चके हैं | इसके द्वारा एकता बतलायी 
जाती है | जहां दो पदार्थोकी समता बतछायी जाती है उसे 
सादइश्य प्रत्यभिज्ञान कहते हैं । जैसे-गाय, गवय ( रोशन ) 
के समान है | मुख चन्द्रके समान है आदि । यहां पर एक चीज 
ते प्रत्यक्ष है और दूसरी परोक्ष, दोनेंकी समानता, प्रत्यभिज्ञानका 
विपय है | कोई कोई, साह्य्यप्रत्याभज्ञानके स्थानमें * उपमान ! 
शब्दका प्रयोग करते हैं, योतो इसमें विशेष हानि नहीं है; परन्तु 
उपमानके मौतर प्रत्यमिज्ञानके सभी भेदोंका समावेश नहीं होता, 
इसलिये उपमानकोा अलग प्रमाण मानने पर भी काम नहीं चलता | 
अगर उपमानके द्वारा सदृशता और बविसद्शताका ग्रहणकर लिया जाय 
तो भी एकत्व रहह्दी जाता है | जिसके द्वारा दो पदार्थों की विसह- 
शता जानी जाती है उसे वेसाइग्ग्रश्स्युभिज्ञान कहते हैं। 
जैसे घोड़ा, हाथीसे विलक्षण है 
दो पदार्थीकी तुछना भी ५ 
आंवला आमसे छोटा है। इसमें 
स्मृतिका विषय । यद्यपि दोनों ही 






विषय रह जाती है । तुलनात्मक ज्ञान आंखोंसे नहीं, विचारनेसे 
होता है इसलिये यह परोक्ष है || किसीको पहिचानना भी प्रत्यभि- 
ज्ञानका काय है क्योंकि इसमें उसके चिन्होंका ( चाहे वे देखे हो 
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या सुने हों किसी भी तरइसे क्‍्यें। न जाने गये हों ) स्मरण द्वोता दै 
और त्रिचार करनेकी भी आवश्यकता द्वोती है । 

परोक्ष प्रमाणका तीसरा भेद तक दै | व्याप्ति ( अविनाभाव सम्बन्ध ) 
के ज्ञान को तके कहते हैं और अन्वयब्यतिरिक को व्याप्ति कहते 
हैं | साधनके दोनेपर साध्यका होना अन्वय है और साध्यके न 
होनेपर साधनका न होना व्यतिरेक है । घुआँको देखकर अप्निका 
ज्ञान किया जाता है इसलिये घुआँ साधन है और अग्नि साध्य है । 
इनदोनोंमें अन्वयव्यतिरेक पाया जाता है, क्योंकि जह्वां घुआं होता 
है वढ्धां अम्ति अवश्य द्वोती है ( अन्बय ) जहां भप्रि नहीं होती 
वहां घुओं नहीं होता ( व्यतिरेक )। 

तर्कको प्रत्यक्षमें शामिल नहीं कर सकते, क्येंकि इसमें दो 
चीजोंके सम्बन्धका ज्ञान होता है । प्रत्यक्षसे दम दो चीजोंको 
सिर्फ देख सकते हैं, किन्तु उनके विषयमें कोई नियम नहीं बांध 
सकते । यद काम तर्कका है । प्रत्यक्ष, स्वृति और प्रत्यभिज्ञानकी 
सहायतासे तक उत्पन्न होता है, इसीलिये यह उन तीनोंमें से किसी 
में भी शामिल नहीं हो सकता | इसे अनुमानके भीतर भी शामिल नहीं 
करना चाहिये। क्योंकि अनुमान तर्कका कार्य है । तर्कके द्वारा निश्चित 
कियेगये नियमके आधारपर इसकी (अनुमानकी ) उत्पत्ति होती है | 

साधनसे साध्यके ज्ञानको अनुमान कहते हैं । जैसे धुआँको 
देखकर अभ्निका ज्ञान करना | धुओँ साधन है अग्नि साथ्य । जिस 
चीजको हम सिद्ध करना चाहते हैं उसे साध्य कहते हैं 
ऊपरके अनुमानमें हम अभिको सिद्ध करना चाहते हैं, इसलिये 
वह साध्य कददलायी | यद्यपि इतनेसे ही साध्यका परिचय मिल्क 
जाता है, फिरमी साध्यकी ठीक ठीक पह्चिचान करनेके लिये 
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साध्यमें तीन विशेषणोंका होना आवश्यक बतलाया गया है । वे 
बिशेषण हैं इष्ट, अबाधित और असिद्व | इष्टका अर्थ दे हमारी इच्छाका 
विषय, अर्थात्‌ जिसे हम सिद्ध करना चाहें । अबाधित अर्थात्‌ जो 
दूसरे प्रमाणोंसे बाधित न दो; जैसे, अग्निका ठंडापन प्रत्यक्ष 
प्रमाणसे बाधित है इसलिये यह साध्य नहीं कद्दठा सकता | 
साध्यको असिद्ध द्वोना भी आवश्यक दै क्योंकि अगर वह्द सिद्ध हो- 
गा तो उसे सिद्ध करने की जरूरत द्वी न रद्देगी । आखोंसे अग्निको 
देखते हुए उसका अनुमान करना व्यर्थ है। इसलिये जिस चीज 
का हमें निश्चय नहीं है या विपरीत निश्चय दे अथवा सन्देद्द है,. 
उसे साध्य बनाना चाँहिये | 

शंका-- जहां जहां घुआँ द्वोता ह्वै वहां वहां अप्रि होती है, 
इतना निश्चय तो तकंसे दी कर लिया था फिर अनुभानसे सिद्ध 
करनेमें क्या विशेषता है. ? 





१ सन्दिग्वविपयस्ताव्युत्पन्नानां साध्यत्वं यथा स्यादित्यसिद्धपद्म्‌ । 

२ अगर साध्यका इतना ही अर्थ लिया जाय कि जिसे हम सिद्ध 
करना चांह वह साध्य, अर्थीव अज्नाधित और असिद्ध विशेषण न मिलाये 
जावें तों भी काम चल सकता है । और अबाधित तथा असिद्ध विशेषणों 
के विना आनेवाले दोष, अकिश्वित्कर हेत्वाभासमें शामिल किये 
जा सकते हैं । आकिश्वित्कर हेत्वाभासके दो भेद हैं--सिद्धसाधन और 
बाधितविषय । जिसका साध्य छिद्ध हों उसे सिद्धसाधन कहते हैं ओर 
जिप्तका साध्य प्रमाणान्तसे बाधित हो उसे बाधिताबषय कहते हैं । 
अगर साध्यके लक्षणमें असिद्ध और अबाधित विशेषणोंपर व्शिष जोर 
दिया जायगा तो अकिश्ित्कर हेत्वाभास निरर्थक हो जायगा। हां ! 
अगर अकिश्वित्तर भेदकी गौण करदिया जाय तो दोनों विशेषण 
साध्यके लक्षणमें अवश्य रखना पड़ेंगे । 
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उत्तर--तर्कसे हमें अम्नि और धुआँके नियमका ज्ञान हुआ था 
'लेकिन उससे इस बातका पता नहीं लगा था कि पर्व॑तमें अग्नि है 
या नहीं ? पर्वतादिकर्में अम्रेको सिद्धकरना अनुमानका काम है। 
इसलिये तर्कके साध्यमें और अनुमानके साध्यमें अन्तर है । तर्कमें 
सिर्फ अप्नि साध्य है किन्तु अनुमानमें अभिवाल्मा पर्वत अर्थात्‌ पर्व॑तमें 
अग्नि साध्य है । इसीको दूसेर शब्देंमं यों कह सकते हैं कि तर्कमें 
तो सिर्फ धर्म साध्य है और अनुमानमें धर्मसद्षित धर्मी साध्य 
है। यदि अनुमानका साध्य तर्कका साध्य बना दिया जाबे तो बात 
बिलकुल बिगड़ जबिगी | जहां धुओँ द्वै वहां अग्नि है यह कहना 
तो ठीक है; लेकिन जहां धुओँ है वहां अग्निवाला पर्वत है यह 
कहना ठीक नहीं है; क्योंकि इससे रसोईंधर आदिम भी धुआँ 
देखकर पर्वत मानना पड़ेगा किन्तु यह कल्पना अनुचित है। इससे 
भाद्धम होता है कि तक, अनुमानका कार्य नहीं कर सकता । 

अनुमानमें हमने धर्मीको अथीत्‌ साध्य ( त्कमें मानेगये साध्य ) 
के आधारको भी साध्य माना है, इसलिये अनुमानके साध्यके 
दो भाग हो गये हैं घम और धर्मी । इनमें धर्मी सिद्ध 
होता हे क्योंकि अगर धर्मी सिद्ध न होगा तो धर्मकी सिद्धि किस 
जगह की जायगी? जिसे पहाड़का भी पता नहीं है वह्द 
पहाडमें अग्नि कैसे सिद्ध करेगा? हां धर्मीकी सिद्धि सबेत्र प्रमाणसे 
ही नहीं होती, कहीं कहीं तो उसे प्रमाणसिद्ध माननेमें अनुमान 
व्यथे ही नहीं हो जाता, वल्कि असृत्यका पोषक अथवा आपड्ी 








१ साध्यं धर्मःक्चित्तदिशिष्टो वा धर्मी । व्याप्तों तु साध्यं धर्म एवं । 
अन्यभ्रा तद्घटनाव्‌ । परीक्षामुख । 


दितीय अध्याय । २९. 


अपना विरोधी बन जाता है जैसे---खरविषाण ( गधेका सींग ) नहीं 
है क्योंकि उसकी अनुपलब्धि है। यहांपर पक्ष अथवा धर्मी खरविषाण 
है, साध्य है उसका नास्तित्व, साधन है अनुपलबन्धि | यहां यदि 
खरविषाणको प्रमाणसे सिद्ध धर्मी मानें तो इससे खराविषाणका 
अस्तित्व ढ्वी सिद्ध दो जायगा फिर इसी अनुमानके द्वारा खरबि- 
घाणका नास्तित्व सिद्ध करना अपने ही अगके साथ अपना विरोध 
करना है । क्योंकि इसी अनुमानका एक अंग खरविषाणका अस्तित्व 
सिद्ध करता है और दूसरा अंग नास्तित्व | इसी तरह दूसरा अनु. 
मान लीजिये “ परमाणु हैं. क्योंकि ५८ आदि स्कन्धोंकी उपलब्धि 
होती है।इस अनुमानमें परमाणु पक्ष हैं और उनका अस्तित्व साध्य, 
यदि यहां पर परमाणुको प्रमाणसिद्ध धर्मी मानलें तो हेतु देनेके 
पहिले ही परमाणुओंका अस्तित्व सिद्ध हो जायगा, इसलिय अनुमान 
निरर्थक मानना पड़ेगा । इसीतरह प्रत्येक वस्तुका अस्तित्व या 
नास्तित्व सिद्ध न हो सकेगा । इसलिय जिस धर्मामें अस्तित्व या 
नास्तित्र साध्य हो उस धर्मीको प्रमाणसिद्ध नहीं कहते, किन्तु 
विकल्पसिद्ध कहते हैं । विकल्पसिद्ध धर्मीमें अस्तित्व और नास्तित्वके. 
सिवाय और कोई धर्म साध्य नहीं हो सकता । एक तीसेरे प्रकारका 
भी धर्मी माना जाता है, जिसे उभयसिद्ध धर्मी कद्दते हैं। जिस धर्मीका 
कुछ अंश प्रमाणसिद्ध होता है और कुछ अंश विकल्पसिद्ध द्वोता है, 
उसे उभयसिद्ध धर्मी कहते हैं । जैसे--शब्द अनित्य दै क्योंकि 
कृत्रिम है | यहां कोई खास शब्द धर्मी ( पक्ष ) नहीं है किन्तु 
सभी शब्द ( त्रिकाल त्रिछोकके ) धर्मी हैं। उनमेंसे वर्तमान कालके 








१ विकव्पसिद्धें तस्मिन्‌ सत्तेतरे साध्ये । 





“३० न्यायप्रदीप । 


और निकटवर्ती शब्द तो प्रमाणसिद्ध हैं या और भी थोड़े बहुत 
शब्द स्मृत्यादि प्रमाणोंसे सिद्ध माने जा सकते हैं लेकिन बाकी 
शब्द, प्रमाणसिद्ध न द्वोनेस विकल्पसिद्ध माने जाते हैं ) इस तरह 
एकद्दी धर्मी विकल्पीसिद्ध और प्रमाणसिद्ध होनेसे उभयसिद्ध माना 
जाता है | विकल्पसिद्ध और प्रमाणसिद्ध धर्मीमें सत्ता असत्ताको 
छोडकर बाकी सत्र धरम साध्य हो सकते हैं । उमयसिद्ध धर्मी और 
प्रमाणसिद्ध पर्मीमें साधारण दृष्टिसे एक अन्तर यह भी नजरमें आता 
है कि उभयसिद्ध धर्मी जात्यात्मक होता द्वै। जैसे शब्द ( शब्दमात्र ) 
आदि, और प्रमाणसिद्ध धर्मी व्यक्त्यात्मक होता है । जैसे यह पर्वत 
(न कि सभी पर्वत ) इंत्यादि। 
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१ प्रमाणोभयसिद्धे तु साध्यधर्मविशिष्टता । 

२ धर्मीके ये तीन भेद, प्राचीन परिपाटीके अनुसार लिखे गये हैं । 
जैन और बोद्ध तार्किकों ने इन भेदोंको माना है । परन्तु आजकल 
इन भेदोंका प्रयोग नहीं होता, इसलिये सभी धर्मी प्रमाणसिद्ध भानें जाति 
हैं। इसका कारण सिर्फ कथनशेलीका भेद्‌ है। नवीन परिपाटीके अनुसार 
केवल अस्तित्व और केवल नास्तित्व साध्य नहीं होता, किन्तु वह 
देशकालकी अपेक्षा रखता है | जेसे खरविषाणके नास्तित्वकों सिद्ध करनेंमें 
प्राचीन रीतिके अनुसार खरविषाण पक्ष है और नवीन रीतिके अनुसार 
४ खर ? पक्ष हे तथा “ विषाणका नास्तित्व ? साध्य है| यहां “ ख़र ? 
प्रमाणसिद्ध धर्मी कहछाया । बात यह है कि विकल्पसिद्ध धर्मीके 
वाचक दो शब्द होते हैं जेसे “ खररविषाण ” में ' खर ? और “ विषाण * 
दो शब्द हैं । इनमें एक पक्ष है दूसरा साध्य । जिस पक्षका वाचक 
एकही शब्द है वह विकल्पसिद्ध नहीं हो सकता । क्योंकि विना अर्थका 
असंयुक्त शब्द नहीं होता । असंयुक्त शब्दका अर्थ (वाच्ष्य) अगर विकल्प- 
पसेद्ध धर्मी बनाया जाय तो समझना चाहिये कि वास्तविक धर्मी छिपा 


द्वितीय अध्याय । ११ 


साध्यके बाद साधनका नम्बर दै । जिसके द्वारा साध्यकी सिद्ध 
की जाती है उसे साधन कद्वते हैं | साध्यकी सिद्धि उसीके द्वारा 
हो सकती है जिसका कि साध्यके साथ अविनाभाव सम्बन्ध हो 
अर्थात्‌ अन्वयव्यतिरिक मिल रहा दो, इसलिय दूसेरे शब्दोंमें 
साधन उसे कहते हैं जिसका साध्यके साथ अविनाभाव ( अन्यषा 
नुपपत्ति ) हो । अग्निका घुआँके साथ अविनाभाव सम्बन्ध है, इस- 
लिये घुआँ, अग्निका साधन है । यथपि इतनेसे ही साधनकी ठीक 
ठीक पद्चिचान हो जाती है फिरमी अनेक दाशीनिकों ने दूसरे 
शब्दोंमें भी साधनका लक्षण बतलाया दै। जैसे-जिसमें पक्षधर्मता, 
सपक्षसत्त्त, विपक्षरे व्यावृत्ति हो उसे साधन कढद्वते हैं । जहां 
साध्यके रहनेका सन्देह दो अथवा जहां हम साध्यको सिद्ध करना 
चाईं उसे पक्ष कद्वते हैं | जैसे-अग्निके अनुमानमें पर्वत । जहां 
साध्यके रहनेका निश्चय हो उसे सपक्ष कद्दते हैं। जैसे-उसी अनुमान 
में रसोईघर आदि | जद्ढां साध्यके अभावका निश्चय हो उसे विपक्ष 
कद्दते हैं जैसे-तालाब । हमारा धुआँ रूप द्वेतु, पक्ष ( पर्वत ) 
और सपक्ष ( रसोईघर ) में तो मौजूद है किन्तु विपक्ष ( ताछाब ) 
में मौजूद नहीं है इसलिये यह हेतु विपक्षव्यावृत्त कहलाया | इन तीन 
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हुआ है । जेसे “ घट नहीं हे ” यहाँ पर “ घट ” धर्मी और ५ नहीं है ? 
साध्य बनाया गया है परन्तु वास्तविक घर्मी है “ यहां ” और “ घट नहीं 
है ? यह साध्य है। जब “ यहां ” “ वहां » आदि धर्मी छिपे रहते हैं तब 
हमें प्रमाणसिद्ध धर्मी, विकल्पसिद्धसा मालूम होने रूगता है | उमयप्तिद्ध 
धर्मीको ' प्रमाणसिद्ध धर्मीके अन्तर्गत करनेमें विशेष कठिनाई नहीं है, 
क्योंकि वहांपर व्यक्ति ( विशेष ) जाति ( सामान्य ) के भेदकी अपेक्षा 
न रखनेसे ही दोनों धर्मी एक हो जाते हैं। 


३२  न्यायप्रदीप । 


बातोंके सिवाय किसी किसी दाशनिक ने दो अन्य बातेंका होना भी 
आवश्यक माना है । वे अबाधितविषयत्व और असम्तिपक्षवक्ता 
भी समावेश करते हैं | अग्नि शीतल है क्योंकि अग्निकी शीतरुता 
प्रत्यक्षते बाधित है | हेतुमे ऐसी बाधितविपयता न द्ोना चाहिये । 
इसीग्रकार हेतुको असपत्मतिपक्ष भी होना चाहिये । अगर कोई कहे 
कि रब्द अनित्य है क्योंकि नित्य नहीं है तो यह हेतु ठाक नहीं कहा 
जा सकता, क्योंकि इसका ग्रतिपक्षी हेतु मौजूद है-शब्द नित्य है क्‍यों 
फि अनित्य नहीं है, इसलिये हेतु अस॒त्मतिपक्ष भी न होना चाहिये। 
इसप्रकार तान या पांच रूपवाला ( त्रैरूप्य या पाश्वरूप्य ) हेतु 
माननेमें आपत्ति सिर्फ इतनी ही है कि अनेक हेतु, तीनरूप या 
पांचरूपके बिना भी साध्यकी सिद्धि करते हैं । क्योंकि सभी हेतु 
साध्यके साथ रहनेबांल नहीं होते । कोई सहभावी होते हैं कोई 
क्रमसावी | धुआँ अग्निके साथ रहता है इसलिये इसमें पक्षधर्मता है। 
लेकिन जो हेतु क्रममावी हैं उनमें पक्षपरमता कैसे रह सकती है ? 
जैसे---शक्कट नक्षत्रका उदय होगा क्येंक्रि क्ततिकाका उदय हें, 
यहां दोनों नक्षत्रोंका उदयकाल जुदा जुदा होनेसे पक्षधर्मता नहीं 
बन सकती; फिर भी अनुमान गछती नहीं है । इसलिये हेतुका 
अविनाभाव लक्षण ही ठीक है, वह छोटा होकर भी पूरा काम 
देता है | खैर ! विस्तार जितना चाहे किया जाय लेकिन सच्चा 
हेतु वही है जो निर्दोष रीतिसे साध्यकी सिद्धि करंदेता हो । 

हेतुके भेद--ढेतु दो तरहके होते हैं विधिरूप ( उपडब्ध्यात्मक ) 
और प्रतिषेधरूप ( अनुपलब्ध्यात्तक ) इनका लक्षण नामसे ही 
प्रगट है । पर्वतमें अग्निसिद्ध करनेवाला घुआँ हेतु, विधिरूप या 
उपल्ब्ध्यात्मक है । “वहां धुआँ नहीं है क्येंककि वहां अग्नि नहीं हे? 


द्वितीय अध्याय । ३३ 


यहां अग्निका प्रतिषेध या अनुपलब्धि देतु है, इसलिये यह्द 
प्रतिषेघरूप हेतु कहछाया । विधिरूप दवेतु दो तरद्द के द्वोते हैं एक 
तो वे, जो किसी पदार्थ की विधि (सद्भाव ) सिद्ध करते हैं दूसरे वे, जो 
किसी पदा्थका प्रतिषेध सिद्ध करते हैं । इसीतरदद ग्रतिषधरूप द्वेतु 
भी दो तरह के द्वोते हैं । इस तरह हेतुओंके चार भेद हुए। (१) 
विधिरूपविधिसाधक (२) विधिरूपप्रतिषिधसाधक (३) 
प्रतिषिधरूपप्रतिषेघसाधक (9) ग्रतिषिधरूपविधिसाधक । इन चारोंका 
दूसरे शब्दोंमें यों कहसकते हैं--( १ ) अविरुद्धोपलन्धि ( २ ) 
विरुद्धोपछब्घि ( ३ ) अविरुद्धानुपठब्धि ( ४ ) विरुद्धानुपलब्धि । 
इन चारों ही भेदेंके क्रसे ६-६-७-३ भेद हैं। 

विधिरूपविधिसाधक ( अविरुद्धोपलन्धि )के छः भेद-ब्याप्य, कार्य, 
कारण, पूर्वचर, उत्तरचर, सहचर । जो हेतु, साध्यका व्याप्य ( थोडेमें 
रहनेवाला ) हो उसे व्याप्यद्देतु कहते हैं । जैसि-घड़ा (पक्ष ) स्थूछ- 
परिणामी दे ( साध्य ) क्योंकि किसी मनुष्यंके द्वारा बनाया गया है 
( द्वेतु ) जो किसी मनुष्यक द्वारा बनाया जाता है वह स्थूलर्पोरे- 
णामी होता है जैसे कपड़ा, जो स्थूलपरिणामी नहीं होता वह्द 
किसी मनुष्यके द्वारा बनाया नहीं जाता | जैसे-आकाश, परमाणु आदि ; 
यहांपर “ क्सीके द्वारा बनायाजानारूप ! द्वेतु, स्थृटपरिणामरूप 
साध्यका व्याप्य है । क्योंकि बहुतसी चीजें ऐसी हैं जो स्थूछ 
परिणमन तो करतीं हैं परन्तु किसी मनुष्यके द्वारा बनायी नहीं 
जातीं; जैसे-इन्द्रघनुप आदि । इसलिये स्थूछपारिणमन व्यापक है 
और बनाया जाना व्याप्य, यह व्याप्य यहां उपल्य्ध है और किसी 
चीजकी ( स्थूलपरिणमनकी ) विधि सिद्ध करता है इसलिये 
यह हेतु अपिरुद्धव्याप्योपछन्धिरुप कहलाया | 

३ नया. 


२४ न्यायप्रदीप । 


शंका--जैसे आप अविरुद्धव्याप्योपछन्धिरुप भेद करते हैं 
उसीप्रकार अविरुद्धव्यापकोपर्ब्धि भेद क्‍यों नहीं करते ! 


उत्तर--द्वेतुका यद्द नियम है कि उसकी उपलब्धि द्वोनेपर 
साध्यकी उपलब्धि अवश्य होती है | इसीतरद्द व्याप्यका भी नियम 
है कि उसकी उपलब्धि होनेपर व्यापक की उपलब्धि अबश्य होती 
है । जहां व्याप्य, हेतु होता है वहां व्यापक साध्य बन जाता है, 
इसलिये व्याप्योपलन्धि को हेतु बना देनेसे साध्यकी सिंद्धि होती 
है | लेकिन ऐसा नियम नहीं है कि व्यापक की उपलब्धि होनेपर 
व्याप्प की उपर्लब्धि हो दी । ऐसी द्वाल्तमें यदि ध्यापक की उप- 
लब्धि, हेतु बनादीजाय तो व्याप्यकी उपलब्धि साध्य बनेगी, जो कि 
व्यापक के रहनेपर भी न रहेगी तब साध्यर्सिद्ध भी न हो सकेगी । 
( मनुष्यत्व व्यापक है. ब्राह्मणत्व व्याप्य है. क्‍योंकि जो ब्राह्मण दे 
वह मनुष्य तो अवश्य है; लेकिन जो मनुष्य है वद्द ब्राह्मण अवश्य 
है यह नहीं कहा जा सकता । इसीतरद्द सर्वत्रव्याप्य व्याप- 
कका स्वरूप समझना चाहिये ) 


जो हेतु, साध्यका कांप होकर उपलब्ध हो उसे अविरुद्ध 
कार्योपलब्धि देतु कहते हैं । जैसे-पर्वतमें अग्नि दे क्योंकि घुआँ 
है | यहां घुआं ( हेतु ), अग्नि ( साध्य ) का कार्य होकर उपलब्ध 
है और अप्नि की विधि सिद्ध करता है । 


जो हेतु साध्यका कारण होकर उपलब्ध हो उसे अविरुद्ध 
कारणोपलब्धि रूप हेतु कहते हैं | जेसे-यहां छाया है क्योंकि 
छत्र है | छत्र ( हेतु ), छाया ( साध्य ) का कारण है और दोनों दी 
विधिरूप हैं इसलिये यह अविरुद्धकारणोपलब्धिरूप हेतु कहलाया। 


द्वितीय अध्याय | श्प्‌ 


शझ्भा---जैसे व्यापकके द्वोनेपर व्याप्यके होनेका नियम नहीं है 
इसलिये आपने अविरुद्धव्यापकोपलून्धि हेतु नहीं बताया, उसी 
तरद्द, कारणके होनेपर कार्यके होनेका नियम नेहीं है इसलिये 
अबविरुद्धकारणोपलब्धिरूप हेतु भी न बतलाइये । 


उत्तर--ऐसा एक भी व्यापक नहीं है जिसके साथ किसी 
व्याप्यका होना सर्वत्र सबंदा अनिवाय हो इसलिये व्यापकके होनेपर 
व्याप्यके होनेकी व्याप्ति नहीं बन सकती । लेकिन ऐसे हजारों 
कारण हैं जिनके होनेपर कायका होना सत्र और सबेदा अनिवार्य 
है इसलिये कारणके होनेपर कार्यके होनेकी व्याप्ति बन सकती है । 
ऊपरके उदाहरण में छत्र कारण है जिसके होनेपर छायारूप कार्य 
अवस्य द्वोता है | रात्रिम भी छत्रकी छाया रहती है। यह बात दूसरी 
है कि वह अँधेरे में बिलीन होजानेस अलग नहीं दिख पड़ती | 

भरणि नक्षत्रके बाद कृत्तिका नक्षत्रका उदय होता है, और 
इसके बाद शकटठ नक्षत्रका | इसलियि जिस समय कृत्तिका का 
उदय है उस समय दो अनुमान इसप्रकार किये जा सकते हैं 
( १ ) शकठका उदय द्वोगा क्‍योंकि अभी कृत्तिका का उदय है 
(२ ) भरणिका उदय होगया क्योंकि अभी क्रत्तिका का उदय है। 
पहिले अनुमानमें द्वेतु ( कृत्तिका का उदय ) साध्य ( शकठोदय ) के 
पढिले रहता है, इसलिये पूर्रेंचर कद्दछाया । दूसरे अलुमानमें 





१ मेघोंके होंनेसे वृष्टि होती है लेकिन कभी कभी मेघोंके रहने परभी 
वृष्टि नहीं होती। कुम्हार घड़ा बनाता है लेकिन कभी कभी उसके 
रहनेपर भी घढ़ा नहीं बनता आदि हजारों दृष्टान्त हैं जहां कारणके 
रहने पर भी कार्य नहीं होता। 


३२६ न्यायप्रदीप । 


हेतु ( कृत्तिकाका उदय ) साध्य ( मरणिके उदय ) के बाद 
होता है इसलिये उत्तरचर कहंलाया। इन दोनोंमें का्यकारणता 
और व्याप्यव्यापकता नहीं है इसलिये ये अलग भेद हैं । इसीग्रकार 
सद्दचर भी अलग भेद है| जैसे-फ्नलमें स्पश है क्‍योंकि गन्ध है । 
इस अनुमानम स्पश और गंध दोनों साथ रद्दने वाले हैं इसालिये 
यहां पर हेतु सहचर कहलाया। ये तीनों उपर्लब्धिरूप और विधि- 
साधक हैं । 

विधिरूपप्रतिबिधसाधक अर्थात्‌ विरुद्धोपछश्घि के भी छः 
भेद हैं-जब किसी वस्तुके विरुद्ध कोई वस्तु उपलब्ध होती है तब 
बह प्रतिषेध ही सिद्ध करती दह्वै इसलिये विरुद्धोपलब्धि प्रतिषिध- 
साधक ही होती है। इसके भी व्याप्य, कार, कारण, पूर्षचर,, 
उत्तरचर, सहचर इस प्रकार छः भेद हैं । 

घड़ा व्यापी नहीं है क्योंकि दृश्य ( नेत्रोंका विषय ) है । व्यापी- 
पनका विरोधी है अव्यापीपन, उसका व्याप्य है दृश्यता। ( क्योंकि 
जो दृश्य हे बद्द अब्यापी तो अबश्य है रेकिन जो अव्यापी है वह्द 
इश्य होता भी है और नहीं भी होता | घड़ा अव्यापी होकर दिखता 
है. परमाणु या दयणुकादि अब्यापी होकर नहीं दिखते इसलिये 
अव्यापीपन व्यापक है और दृश्यता व्याप्य है ) यहां व्यापीपनके 
विरोधीका व्याप्य उपलब्ध है इसलिये ब्यापीपनका ग्रतिषेघ सिद्ध 
हुआ और यह हेतु विरुद्धव्याप्योपलब्धि रूप कहृलाया | 

£ यहां उतनी ठंड नहीं है क्‍योंकि घुआँ निकल रहा है ! इसमें 
ठंडका विरोधी अप्नि है और भत्निका कार्य धुआँ है, इसलिये यहां 


ठंडका प्रतिषेध सिद्ध हुआ और यह हेतु विरुद्धकार्योपलब्षि 
रूप कहलाया | 


द्वितीय अध्याय । ३७ 


८ यद्द आदमी छुखी नहीं है क्योंकि इसके हृदयमे शल्य है ! 
इस अनुमानमें खुखी होनेका विरोधी दुखी होना है और दुखी होने 
का कारण शल्य मौजूद है इसलिये यह देतु विरुद्धफारणोपलब्धि 
रूप कहलाण । 

इसके बाद शकटठका उदय न होगा क्योंकि अभी रेबतीका उदय 
है । यहां शकटका विरोधी अश्विनी दै उसका पूर्वंचर रेबती है इस- 
लिये यह विरुद्धपर्वंचरोपलब्धि रूप देतु कहछाया । 

« इससे पढिले भरणिका उदय नहीं था क्योंकि इस समय पुष्यका 
उदय है ' इस अनुमानमें भरणिके उदयका विरोधी पुनर्वेश्ुका उदय 
है और उसका उत्तरचर पुष्यका उदय मौजूद है इसलिये यह हेतु 
पिरुद्भोत्तरचरोपलब्धि रूप कहलाया । 

तराजूका पद्िझा पछड़ा नीचा नहीं दै क्योंकि दूसरा पछड़ा 
नीचा दै। इस अनुमानमें पहिले पलड़ेके नीचेपनका विरोधी दै 
पढ्िले पल्डेका ऊंचापन, और इसका सहचर है दूसरे पलड़ेका 
नीचापन ( जब पहिला पछड़ा नीचा होता है तब दूसरा ऊंचा होता 
हद इसलिये पहिंलेके नीचेपन और दूसरेंके ऊँचेपनमें, और दूसरेके 
नीचेपन और पढिलेके ऊंचेपनमें सहचरता है ) इसलिये यह देतु 
विरुद्धसइचरोपलब्धि रूप कदहलाया। 

हेतुका तीसरा भेद अविरुद्धानुपलन्धि अर्थात्‌ प्रतिषेधरूप 
प्रतिषेघासाधक है | इसके सात भेद हैं---स्वभाव, व्यापक, काय, 
कारण, पूर्वचर, उत्तरचर, सद्चर | “ इस जगह घडा नहीं है क्योंकि 
उपलब्ध नहीं होता ” इस अनुमानमें “ उपलब्ध नहीं होना ” 
अनुपल्च्ध्यातक देतु है और घड़ेंके प्रतिबेधको सिद्ध करता है | 


ड्८ न्यायप्रदीप । 


घड़ेका स्वभाव “ उपलब्ध द्वोना ? है इसलिये “ घड़ेके निषेध!का 
स्वभाव “ उपलब्ध न होना ? मानागया | 


प्रश्न---अविरुद्धानुलब्धिमें स्वभावानुपर्लब्धि नामका सातवाँ भेद 
क्यों खड़ा किया जाता है ? अथवा उपल्ब्ध्यात्मक द्वेतुओंमें भी 
स्वभावोपल्ूब्धि नामका भेद क्यों नहीं किया गया ! 

उत्तर---जद्गांपर स्वभावकी उपलब्धि होती है वहां अनुमान 
नहीं, प्रत्यक्ष माना जाता है | जैसे * इस कमेरेमें घड़ा है क्योंकि 
उपलब्ध होता है अथवा दिखता है इसको अनुमान नहीं कहते 
किन्तु प्रत्यक्ष कद्दते हैं | अगर इसे भी अनुमान कहने ढगें तो 
सभी प्रत्यक्ष अनुमान कहलाने लगेंगे, क्योंकि किसी चीजके स्वभा- 
बको देखकर ही तो प्रत्यक्ष किया जाता है इसलिये स्वभावोपलब्धिसे 
अनुमान न मानना चाहिये। 

प्रश्न---यदि स्वभावोपलब्धिसे अनुमान न माना जाय तो स्वमभा- 
बानुपलब्धिसे भी अनुमान न मानना चाहिये | अनुपलब्धिसे घड़ेके 
अभावको जानना भी तो प्रत्यक्ष कहा जाता है | जो लोग ( बौद्ध, 
सांख्य, नेयायिक, वैशेषिक जैन, आदि ) अभाव प्रमाणको अछूग 
नहीं मानते वे छोग अभावकों विषयकरनेवाला, प्रत्यक्ष आदिकोदी 
मानते हैं | यह ठीक है कि अभाव, अनुमानका भी विषय है 
लेकिन उपर्युक्त उदाहरणमें ( घटामावके अनुमानमें ) तो प्रत्यक्षद्दी 
काम करेगा । 

उत्तर---अभावके दो भेद हैं पर्युदास और प्रसज्य । पर्युदासमें 
एक चीजके अभावमें दूसरी चीज पकड़ी जाती है इस पक्षमें 
« घटाभावःका अर्थ “ खाडी जमीन ! है। खाली जमीनके हम 


द्वितीय अध्याय । ३९ 


देख सकते हैं इसालिये यद्वांपर घठाभाव प्रत्यक्षका विषय माना 
जाता हैं । ग्रसज्य पक्षम खाली अभाव पकड़ा जाता है किसी 
दूसरी बस्तुका ग्रहण नहीं किया जाता, इसलिये इस पक्षमें घटाभाव 
इंद्रियोंका विषय नहीं दोता और इसीसे वह अनुमानका विषय 
माना जाता है ! 


प्रश्न---पर्युदास और प्रसज्यकी ठीक ठौक पहिचान कया है ! 


उत्तर--किसी वस्तुके अभाववाचक पदमें पर्युदास पक्ष लेना 
अथवा प्रसज्य, यद्द वक्ताकी इच्छापर निर्भर है। प्रायः एक ही 
तरहके पदसे दोनों तरहका अर्थ लिया जाता है | फिरभी इतना 
नियम रक्‍्खा गया दे कि जहां वस्तुवाचक शब्दके साथ निषेघ-- 
वाचक अव्ययका सम्बन्ध हो वहां पयुंदास पक्ष समझना चाहिये 
और जहां क्रियापदके साथ निषेघवाचक अव्ययका सम्बन्ध हो 
बहां प्रायः प्रसज्य पक्ष समझना चाहिये। जैसे “ यहां अमनुष्य है? 
इस वाक्यमें निषेधवाचक अव्यय “* अ ? का सम्बन्ध वस्तुवाचक 
४ मनुष्य ? के साथ है, इसलिये इस वाक्यका अथ हुआ ' मनुष्यको 
छोड़कर और कोई पश्च आदि है” यहां अभावसे किसी दूसरी 
चीजका सद्भाव स्वीकृत दे इसलिये यह पयुदास कहलाया | “ यहां 
मनुष्य नहीं है ” इस वाक्यमें निषेधवाचक “ नहीं ? का सम्बन्ध 
४ है ! क्रियापदके साथ द्वे इसलिये यद्द ग्रसज्य कहलाया और 
इस वाक्यका अर्थ सिर्फ “ मनुष्यका अभाव ” हुआ, किसी दूसरेका 
सद्भाव नहीं । 

£ इस जंगछमें कोई मागगदरीक मनुष्य नहीं है क्योंकि यहां 
मनुष्य मात्रका अभाव है ” इस अनुमानमें व्यापकके अभावसे व्याप्य- 
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का अभाव सिद्ध किया गया है । उपलब्ध्यात्मक भेदोंमें “ व्यापक ? 
का भेद नहीं रक्खा गया था क्योंकि व्यापककी उपलब्धिमें 
ध्याप्यकी उपलब्धि होनेका नियम नहीं है । मनुष्य होनेसे ही कोई 
मार्गदर्शक ब्राह्मण या क्षत्रिय नहीं हो सकता । अनुपल्ब्ध्यात्मक 
के भेदोंमें व्याप्प का भेद नहीं रक्खा गया क्योंकि व्याप्यकी अनु- 
पलब्धिमें व्यापककी अनुपरलब्धिका नियम नहीं है | ऐसा नहीं कहा 
जा सकता कि यह ब्राह्मण नहीं है इसलिये मनुष्य भी नहीं है । 


इस बीमार आदमीका ज्वर वैसा नहीं रहा क्योंकि अब शरीरमें 
वैसी गर्मी नहीं दे । शरीरमें गर्मी आजाना ज्वरका कार्य है। इस 
कार्य की अनुपलब्धिसि हम कारणकी अनुपलब्धि का अनुमान 
करते है । साधारणतः कार्यके अभावर्मं कारणका अभाव 
नहीं होता, लेकिन कोई कोई कार्य ऐसे हैं. जो अपने अभावसमें 
कारणके अभावका नियम रखते हैं । किसी बीमार आदमीके 
शरीरकी गर्मी घटनेसे ज्वरके घटनेका अनुमान करना सत्य है। 
ऐसे ही स्थरोपर कार्यानुपलन्धि, कारणानुरुब्धि की साधक है । 


“ यहां धुआँ नहीं है क्‍योंकि अभि नहीं है? इस अनुमान 
में कारण की अनुपलन्धिसे कार्य की अनुपलब्धि सिद्धकी गई है। 
कारणके अभावमें कार्यका अभाव होना ठीक ही है । 

४ इसके बाद शकटका डदय न होगा क्योंकि कृत्तिकाका 
उदय नहीं है ”” इसमे पूवेचरकी अनुपलब्धिस उत्तरचरकी अनु- 
पलब्धि सिद्ध की गई है। “ इसके पहिले भरणिका उदय नहीं 
था क्योंकि कृत्तिकाका उदय नहीं है ”” इस अनुमान उत्तर-- 
चरकी अनुपलब्धिकेद्वारा पू्वचरकी अनुपलब्धिका अनुमान किया 
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गया है “ तराजूका पहिला पलड़ा नीचा नहीं है क्योंकि दूसरा 
पलड़ा ऊंचा नहीं है ” पहिले पछडेका नीचा होना और दूसरेका 
ऊंचा होना एक साथ की क्रियाएँ हैं इसलिये एक की अनुपरूब्धिमें 
दूसेरे की अनुपलब्धि सिद्ध की गई । 

हेतुका चौथा भेद विरुद्धानुपलन्धि अथोत्‌ प्रतिषिघरूपविधि 
साधक है । इसके सिर्फ तीन ही भेद हैं (१) विरुद्धकायोनुपलन्धि 
(२) विरुद्धकारणानुपलब्धि (३ ) विरुद्धस्वभावानुपलब्धि । 
ये तीनों विधिसाधक हैं । « यह आदमी बीमार है क्योंकि इसकी 
नाड़ी ठीक नहीं चलती?” बीमारीका विरोधी खास्थ्य है उसका कार्य 
है नाड़ीका ठीक चलना, वह यहां उपलब्ध नहीं है इसलिये बीमा- 
रीका अनुमान किया जाता है। 

“यह मनुष्य दुखी है क्‍योंकि इसकी इच्छित वस्तु नहीं 
मिलरही है ” दुखका विरोधी सुख है, उसका कारण है इच्छित 
वस्तुकी प्राप्ति, वह यहां मौजूद नहीं है इसलिये दुःखका अनुमान 
किया जाता है | 

वस्तु अनेकान्तात्मक है, क्योंकि एकान्तस्रूप की उपलब्धि 
नहीं होती । अनेकान्तका विरोधी एकान्त है उसकी अलुपर्लब्धि 
यहां मौजूद है । 

प्रश्ष---अविरुद्धानुपर्लब्ध के जिसप्रकार सात भेद किये, 


३ नक्षत्रोंकी पूषचरता उत्तरचरता को ध्यानमें रखने में साधारण पाठक 
को अड़चन जाती है इसलिये जो ज्योतिषका ज्ञान न रखते हों थे रविवार 
सोमवार आदि दिलनोंमें पूर्वचरता उत्तरचरताकी कल्पना करके उदाहरण 
बना सकते हैं । 
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उस तरद्द विरुद्धानुपलन्धि के भी सात भेद क्‍यों न किये ! व्यापक 
पूर्वचर, उत्तरचर, सद्दचर, क्यों छोड़ दिये ! 

उत्तर--किसी धर्मकी विधि सिद्ध करने के लिये उस धर्म के 
विरोधी की अनुपलब्धि बतलाना चाहिये | विरोधी के व्यापक की 
अनुपलन्धि बतलछाना अनावश्यक है । दूसरी और मुख्य बात यह्द दै 
की जिस चीज को हम सिद्ध करना चाहते हैं उसके विरोधी 
का व्यापक मिलना मुश्किल दे । अगर व्यापक ढूड़ा जायगा तो 
वह विरोधीका ही व्यापक न बनके साध्यका भी व्यापक बन 
जायगा । जैसे प्रथ्वी जड़ द्वै क्योंकि उसमें ज्ञान नहीं दे ) जडत्वका 
विरोधी ज्ञान है उसका व्यापक है सत्त्व; सत्तत, जड़त्वका भी व्यापक है 
इसलिये सत्त्वकी अनुपलन्धिमें जड़त्व की भी अनुपलूब्धि हो जायगी 
तब तो अनुमान द्वी नष्ट हो जायगा । इसलिये बिरुद्धव्यापका- 
नुपर्लब्ध द्वेत्‌ बन नहीं सकता । विरुद्धपूर्वचरानुपठछन्धि और 
विरुद्धउत्तरचरानुपलब्धि जिस प्रकार साध्यके अभावमें रहतीं हैं 
उसीग्रकार साध्यके विरोधीके भी अभावमे रहती हैं । जैसे-अभी 
शकटका उदय है क्योंकि रेबतीका उदय नहीं है | इस अनुमानमें 
इकटके उदयका विरोधी अश्विनीका उदय द्वै और उसका पूर्वचर 
है रेवती । जिस समय रेबतीका उदय नहीं ढ उस समय शकटका 
उदय द्वो सकता है और शकटके विरोधी अश्विनीका उदय भी 
दो सकता द इसलिये विरुद्धउत्तरचरानुपलब्धिरूप द्वेतु संदेव 
व्यभिचारी रद्देगा | इसलिये द्वेतुके भेदोमे इन्हें शामिल नहीं किया 
गया | विरोधीका सहचर भी विरोधी कहलाता है इसलिये वह विरुद्ध 
स्वभावानुपर्लब्धिमें ही शामिल्कर लिया जाता है । इस प्रकार विरुद्धा 
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नुपलन्धिके सात भेद न कहकर तीन भेद कद्दना द्वी ठीके दे ।: 
प्रश्न---आपने द्वेतुके भेदोमें काथ, कारण, आदि भेद तो 

बताये परन्तु कायेका काये, कारणका कारण, कारणका विरोधी 

भादि भी हेतु हो सकते हैँ फिर इनकी गणना क्यों नहीं की ! 


उत्त--कार्यका कार्य भी कार्य माना जाता है । कारणका 
कारण भी कारण माना जाता दै। कारणका विरोधी भी विरोधी 
माना जाता है | इसलिये ये परम्परारूप ढेतु, मूलद्वेतुओं में 
ही शामिल करना चाहिये । जैसे-इस ग़ुफार्मे मृग नहीं खेल रहे 
हैं क्योंकि शेर गज रहा दे | यद्द देतु कारणविरुद्धकार्योपलब्धि- 
रूप दे क्योंकि मृगोंके खेलनेका कारण हैं मृग, उनका विरोधी 
शेर है, शेरका कार्य द्वै उसका गजन । यह द्वेतु विरुद्धकार्योपल्ब्धि. 
में शामिल किया जाता है | क्योंकि, शेर भृगोंका विरोधी होने 
से उनके खेलनेका विरोधी कहा जाता है। 


इस प्रकार द्वेतुओंके कुछ बाईस भेद हुए । 


ह्वेतुओंके अथवा द्वेतुके भेदसे अनुमानके दूसरे ढंगसे तीन भेद 
किये जाते हैं ( १ ) पूृवबत्‌ (२ ) शेषवत्‌ ( ३ ) सामान्यतो- 

१ हमने यहां अपनी बुद्धिके अनुसार चारों तरहके हेतुओं की 
संख्याका कारण बतलानेकी चेष्टा की है | हमारे बतलाये हुए कारण 
शड्भास्पद्‌ भी हो सकते हैं इसलिये विशेष बुद्धिमानों को इस विषयपर 
विशेष विचार करना चाहिये । 

२ हमने ये २२ भेद प्राचीन परपार्टीके अनुसार लिख दिये हैं आज . 
कल इनका प्रयोग नहीं होता । 

३ “ तत्यूवंकम त्रिविधमनुमानं, पूर्ववच्छेषवत्सामान्यतोहष्टं व? 
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इृष्ट | जहां कारणसे कार्यका अनुमान किया जाय वह : पूर्वबत्‌ ! | 
जहां कार्यस कारणका अनुमान किया जाय वह * शेषबत्‌ ! | कार्य 
कारणका छोड़कर अन्य साधनसे साध्यकी सिद्धि की जाय वद्द 
सामान्यतेदृष्ट | 

उपयुक्त तीनों पारिमाषिक शब्दोंका अर्थ दूसेरे ठंगसे भी किया 
जाता है । पूर्ववत्‌्--केवलान्वयी | शेषवत्‌-केवलूब्यतिरेकी | सामान्य 
न्भन्वयव्यतिरेकी | छैकिन यह अथे कुछ ठीक नहीं जचता क्योंकि 
अन्वयको पूर्व और व्यतिरेकको शेष कहनेमें कोई खास कारण 
नहीं मिलता । दूसरी बात यद्द है कि केवलान्वयी और केवलवब्यति- 
रेकी भेद भी ठीक नहीं माठम होते । हमारी समझमें ते इन्हें 
भी अन्वयव्यतिरेकी मानना चाहिये | क्योंकि केवल अन्वय और 
केबल व्यतिरेकसे व्याप्तिका ठीक निश्चय नहीं हो सकता | और 
जहां ब्याप्तिका ठीक ठीक निश्चय होता है वहां अन्वय और 
ब्यतिरेक दोनें। ही दृष्टान्त मिल सकते हैं | यहां हम अपने 
बक्तव्यकोी कुछ स्पष्टतांस रखदेना उचित समझते हैं | 


केवलान्वयी हेतु उसे कहते है जिसका निश्चायक सिर्फ अन्वय 
इृष्टान्त द्वो । जैसे जीव, अनेकधर्मात्मक है क्योंकि सत्‌ दहै। 
जो सत्रूप होता है वह अनेकधमीत्मक द्वोता है, जैसे-पृथ्वी 
आदि | अब अगर इसकी व्यतिरेक व्याप्ति मिछायी जाय तो वह 
भी मिल सकती है जैसे-जो अनेकधमौत्मक नहीं है बह सतरूप 
भी नहीं है जैसे-खरविषाण | कहा जाता है कि खरविषाण तो 





जैनन्यायके ग्रंथोंमं इन पारिभाषिक शब्दोंका प्रयोग नहीं किया गया है। 
पारिभाषिक शब्दोंके विषयमें कुछ कहना अनावश्यक है । 
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कोई वस्तु द्वी नहीं है फिर उसे दृष्दनत कैसे कद्दा जाय ? लेकिन 
इमोरे ख्याल्से उसे यहां इसीलिये दष्टान्त मानना चाहिये कि 
बह अवस्तु है | क्योंकि असवके लिये तो अबस्तु ही दृष्टान्तरूपमें 
उपस्थित की जायगी, न कि वस्तु । यद्द बात भी नहीं है कि दृष्टान्त 
रूपमें खरविषाणका प्रयोग न किया जाता हो “ विशेषरद्धित 
सामान्य खरविषाणके समान है सामान्यरद्वित विशेष खरबविषाणके. 
समोन है ” इत्यादि स्थानोंमें खरविषाण के द्वारा वस्तुका विवेचन 
हुआ है । इसलिये व्यतिरेकदृष्टन्तके रूपमें खरविधाणका उल्लेख 
होना आपत्तिजनक नहीं है । हां ! अन्वय दृष्टान्तके रूपमें उसका 
प्रयोग न होना चाहिये | क्योंकि अन्वयदृष्टान्तमें साधनका सद्भाव 
बतलाया जाता है, जब कि व्यतिरेकमं अभाव । 

केबलव्यतिरेकी हेतु उसे कहते हैं जिसका निश्चायक सिर्फ 
अन्वय दृष्टान्त हो | जिन्दे शरीरमे आत्मा है क्‍योंकि उसमें प्राण 
हैं। जद्दां आत्मा नहीं है वहां प्राण भी नहीं है | जैसे-कुर्सी टेबुल 
थादि | कहा जाता है कि यहां व्यतिरेक इशन्त तो मिल गया 
परन्तु अन्वय दृष्टान्त नहीं है; क्योंकि जिन्‍्दे शर्रारके अतिरिक्त 
और कहीं आत्मा हो नहीं सकती, जिसे अन्वयदृश्ान्त बनावें | 
अगर किसी जिन्‍्दे शरीरको ही दृष्टान्त रूपमें उपस्थित किया जाय 
तो वह पक्षके भीतर ही कद्दछायगा । इससे मादम हुआ कि यहां 
अन्वय नहीं है परन्तु इसके पहिले हमें यह भी देख छेना चाहिये 

१ निर्विशेष॑ हि सामान्य भवेत्सराविषाणबत्‌ । सामान्यरहितत्वान्न 
विशेषस्तद॒देव हि ॥ लघीयखयटीकाें बन्ध्याके पुत्रको व्यतिरिक दृष्टान्त 
बताया है । प्रमाणार्थो, जीवादिद्दव्यपयीयात्मा प्रमाणार्थत्वात्‌ यो द्वव्य. 
प्रयीयात्मा न भवति स॒ न प्रमाणार्थ: यथा बन्ध्यास्तनंघयः । 








४६ न्यायप्रदीप । 


थक यद्द अनुमान ठीक है या नहीं । इस अनुमान में जिन्दा शरीर 
'पक्ष है उसमें आत्माका सद्भाव सिद्ध करना है इसलिये वह साध्य 
'है। पक्ष और साध्यम इतना अन्तर है कि पक्ष तो सिद्ध होता 
है और साध्य असिद्ध होता है | इसलिये माद्म हुआ कि अनुमान 
'करनेवालेके जिन्दे शरीरका पता तो है, परन्तु उसमें आत्माका 
पता नहीं है | अगर उसे आत्माका पता नहीं है तो उसेने कैसे 
समझा कि यद्द जिन्दा शरीर है? जिन्दे शरीरका मतलब या 
'लक्षण आत्मार्सद्वत होना है | यह कैसे हो सकता है कि उसे 
लक्ष्य ( जिन्दे शरीर ) का पता तो हो और ढरक्षण ( आत्मासद्वित 
होना ) का पता न हो | इसलिये मानना पड़ेगा कि उसे दोनोंका 
( लक्ष्य और लक्षण ) का पता है। तब कहना चाहिये कि यहां 
हेतु सिद्धसाधन हेत्वाभास बन गया, क्योंकि इसका साध्य पक्षके 
समान सिद्ध द्वै । अगर यह कहा जाय कि यह अनुमान उनलोगें[ 
# चार्वीक आदि ) का खण्डन करने के लिये है जो जिंदा शरीर 
मानकर आत्माका अस्तित्व नहीं मानते | तों यह कद्दनाभी ठीक 
नहीं है क्योंकि उनके मतमे जिन्दे शरीरमें या किसी भी जगह 
आत्माका सद्भाव सिद्ध करना बाधित है इसलिये उनकी दृष्टिमें यह 
द्वेतु कालात्ययापदिष्ट ( वाधि्ताविषय ) कहछाया | अगर हम किसी 
डूसेरे प्रमाणसे उनके प्रमाणका खण्डन करके आत्माका अस्तित्व 
सिद्ध कर दें तो उन्हें दूसरे प्रमाणसे दवा आत्माका सद्भाव मानना 
पडेगा । इसलिये यद्द अनुमान निरथेक ही रहेगा । जब वे दूसरे 
प्रमाणसे आत्माका अस्तित्व स्वीकार करलेंगे तब उनके मतमें भी 
जिंदाशरीर और आत्मासद्वित शरीर एक ही बात कद्दछायगी 
इसलिये यद्द द्वेतु फिर सिद्धसाधन द्वेत्वाभास कहलाने लगेगा हां ! 


दितीय अध्याय । ४ 


अगर इस अलुमान का यद्द रूप बनाया जाय कि कि ४“ इस 
शरीरमें आत्मा है क्‍योंकि प्राण हैं ” तो यद्द अनुमान ठीक कहद- 
छायगा लेकिन ऐसी हालतमें इसका अन्वय दृष्टान्त भी इस शरीरको 
छोड़कर दूसरा शरीर मिरू जायगा | 

अगर यह कहा जाय कि जो छोग वृक्षोमें जीवन तो मानते दैं 
लेकिन आत्मा नहीं मानते उनके खण्डनंके लिये यह अनुमान 
बनाया गया है। खैर ! यदि इस रूपमें यह अनुमान उचित भी 
मानलिया जाय तो यह अन्वयव्यतिरेकी हो जायगा । क्योंकि 
व्यतिरेकतो मिलताही है । अन्वय भी इसरूपमें मिलेगा कि * जहां 
जहां प्राण हैं वहां वहां आत्मा है, जैसे-ह्रम छोगोंका शरीर । कहा 
जा सकता है कि हम लोगोका शरीर भी तो जीवित शरीर द्वै 
इसलिये पक्षके भीतर आगया। उसे इृष्टान्त कैसे बना सकते हैं 
यहां हमें अन्वयदृष्टान्तके लक्षणपर विचार करना चाहिये । जहां 
साध्य और साधनके रहनेका निश्चय हो उसे अन्वय दृष्टान्त कहते हैं। 
इमे अपने शरीरमें साध्य ( आत्मा ) साधन ( ग्राणादि ) के होनेका 
निश्चय है इसलिये इसे दृष्टान्त कहनेमें कोई आपत्ति नहीं है | अगर 
इमारा शरीर पक्षके भीतर शामिल किया जायगा तो हमारे शरौरका 
आत्मा साध्य कहठायगा । और साध्य होता है असिद्ध, इसलिये हमें 
अपने दरीरमें भी आत्माकी अर्सिद्धि मानना पड़ेगी जो कि ठीक नहीं 
है। अब बात यह रह गई कि सब दरीरोंकों पक्ष बनाया जाय या 
अपने शरीरोंको छोडकर बाकी शरीरोंको | यथपि सिंद्धि तो बाकी 
डारीरोंमें ही करना है परन्तु सत्र शरीरोंकी पक्ष बनानेमें भी कुछ 
हानि नहीं है। क्योंकि अपने शरीरमें आत्मा सिद्ध होनेपर भी 
सब शररोंमें असिद्ध है । जैसे किसी जगद्द दस आदमियोंमें दो 


र्रु८ट न्यायप्रदीप । 


हिन्दुओंका निश्चय दो तो हम यद्द कहसकते हैं कि वहां दस 
हिंदुओंका निश्चय नहीं है । इसीतरह कुछ शरीरोंमें आत्माका 
निश्चय होनेपर मी सब शरीरोंका अनिश्चय कहा जा सकता है 
जिससे * सब शरीर ” पक्ष, और “ कुछ शरीर ” सपक्ष बन सकते 
हैं | इसलिये यद्वां अन्वयव्यीतेेकी हेतु है । इसीप्रकार “ सब 
परिवर्तन शील है, क्योंकि सत्‌ है ” इस अनुमानमें भी छवेतु अन्य 
ब्यतिरेकी है, क्‍योंकि खरविषाण आदिक व्यातिरेंक इष्टान्त और 
बस्रादि अन्वय दृष्टान्त हैं । अगर खरविषाणादिकों असत्‌ होनेसे 
व्यतिरेक दृष्टान्त और वल्लादिको पक्षके अन्तगेत मानकर अन्वय 
इश्टन्त न माना जाबे तो इस अनुमानमें हेतु, निरन्वयव्यतिरेकी 
मानना पड़ेगा । यह चौथा भेद किसीने भी नहीं माना है । जिस 
प्रकार निरन्वयव्यतिरकी भेद नहीं माना जाता है उसीतरह 
केबलान्वयी और केबलव्यतिरेकी भेद न मानना चाहिये। 

अनुमानके भेद---अनुमानके मुझ्य अगेंका निरूपण हो चुका 
है । उनके जितने भेद होंगे वे अनुमानके भी भेद कहदे जावेंगे । 
लेकिन यहां पर दूसरी ही इश्सि अनुमानके दो भेद किये जाते हैं 
( १ ) स्वार्थानुमान ( २ ) परार्थानुमान । ज्ञानाम्क अनुमान को 
स्वाथोनुमान और वचनात्मक अनुमानको परार्थानुमान कहते हैं 
परा्थीनुमानका उपयोग शाज्रार्थ या बातचीतके समय किया जाता 
है । इनमें पराथानुमानको वास्तवमें प्रमाण दा न कद्दना चाहिये 

१ एक सच्वेषि द्वये नाप्ति । ्ि 

२  परीक्षामुख ? में इन भेदोंका ।जिकर नहीं है परन्तु टीका ग्रन्धों में 
इनका उल्लेल पाया जाता है । न्यायद्शनमें भी इनका उल्लेख है। 
विद्वानोंको इस विषयपर विचार करना चाहिये। 


दितीय अध्याय । ४९ 


क्योंकि हम पहिले कह चुके हैं कि वास्तवमें प्रमाण ज्ञानात्मक 
ही है | हां | प्रमाणका साधक द्वोनेस अन्य वस्तु भी उपचारसे 
प्रमाण मानी जा सकती है इसीलिये यद्दां शब्दात्मक परार्थानुमान 
भी प्रमाणका भेद माना गया । 

अनुमानके अग---अनुमानके विषयमें हमने अभी तक तीन 
चीजोंका उछेख किया है (१)पक्ष (२) साध्य (३) 
हेतु । ये तीनों अनुमानके अंग कहलाते हैं। इन्हीं तीनोंमें अनुमान 
रूपी शरीर बठा हुआ है | अगर हम तीनके बदले दो अंग मारने 
तो भी काम चक सकता है। इसका मतलब यह नहीं है कि 
किसी एक अगकी अलग कर देना चाहिये, क्योंकि उपयुक्त तीन 
चीजें अनुमानमें इतनी आवश्यक दें कि उनमें काट छांठ की गुंजा- 
इश नहीं है | तीन अंगके दो अंग बनानेके लिये यहां सिर्फ इतना 
ही किया जायगा कि पक्ष और साध्यको एक द्वी अंग मान छेंगे। 
इसका कारण यह है कि पक्ष, धर्मी कहलाता है और साध्य, धर्म 
कहलाता है | धम और घर्मीकों एक ही अंग कहें तो कुछ 
अनुचित नहीं है । इसतरह्द अनुमानके दो अंग रहे, पक्ष और 
हेतु । अथवा अनुमानके दो अंग, दूसरे शब्दोंमें कहना चाहिये 
साध्य और साधेन हैं । अनुमान का काम है एक वस्तु ( साधन ) 


१ बोलचालमें साधन और हेतु, दोनोंका एकही मतलब समझा जाता 
है | लेकिन जब परार्थानुमानके अंगोंमें हेतुका उल्लेख किया जाता है 
तब वचनात्मक ( साधनके वचन ) को हेतु कहते हैं । इ॥सीतरह 
इृष्ठान्त और उदाहरणका भी बोलचालमें एक ही मतलब्र लिया जाता 
है परन्तु पराथोनुमानके अंगॉमें उदाहरणका अथ होता हे “ दृष्ठान्त 
का वचन ? अथात व्याप्तिपूर्वक दृष्टान्तके वचनको उदाहरण कहते हैं । 

४ नया, 


कट न्यायप्रदीप । 


से दूसरी ( साध्य ) का ज्ञान करा देना | इसल्यि ये दो ही 
अनुमान के अंग कहलाये | लेकिन यहां यह स्मरण रखना चाहिये 
फि साध्यके भीतर पक्ष शामिल है, क्योंकि हम पहिले कह्द चुके 
हैं कि अनुमानमें धम सहित धर्मी साध्य है, न कि अकेला घम | 
धर्म और धर्भाको जब हम शब्दोंमें कहते हैं तब्र वह परा्थानुमानका 
अंग कहलाता है । इसका नाम “ प्रतिज्ञा ! है । यह नाम बिलकुल 
सार्थक है क्योंकि इस वाक्यके द्वारा किसी वस्तुको सिद्ध करने 
की प्रतिज्ञाकी जाती है | इस तरह स्वार्थानुमानके पक्ष और हेतु, 
तथा परार्थानुमानके प्रतिज्ञा और ढ्वेतु, ये दो अंग कहलाए । 
कोई कोई, परा्थानुमानके उदाहरण, उपनय और निगमन ये तीन 
अंग और भी मानते हैं इस प्रकार उनके मतसे पांच अंग हैं | 
तीन का स्वरूप आ चुका है । देतुके दु्राने को उपनय कहते हैं । 
जैसे-इस पत्रतमे अप्नि है क्योंकि घुआँ है जहां धुआँ है वहां अग्नि 
है । जैसे-रसोईघर, जहां अभे नहीं वहां घूम नहीं, जेंसे-ताछाब | 
& पर्वेतमें घुआँ है ”” यह उपनय है | प्रतिज्ञाको दुदराना निगमन 
कहलाता है जैसे “ इसलिये इस पर्वत अग्नि है ” अगर सुनने 
वाला अल्पबुद्धि हो तो फांचोंका प्रयोग करना अनुचित नहीं 
कहा जा सकता । किसी किसीने चार और तीन अबयव भी 
मानें हैं | इस विषयमें कोई एकान्त पकडना अनुचित है। श्रोता की 
जैसी योग्यता हो उसीके अनुसार प्रयोग करना उचित है। यहां 
इतना कद्ददेना आवश्यक है कि उदाहरण उपनय निगमनका 
प्रयोग, समझनेके सुभीते के लिये है। वास्तवमें ये अनुमानके अग 
नहीं हैं | अगका मतलब है हिस्सा । उदाहरण आदिक 
अनुमानके हिस्से नहीं हैं किन्तु सहायक मात्र हैं । इसल्यि 


द्वितीय अध्याय । प्र 


उदाहरण आदिकी समय समयपर आवश्यकता होने पर भी ये 
उसके अंग नहीं हैं | जैसे-हाथ पैर आदि हमारे शरीरके अंग हैं 
वैसे पक्ष हेतु अनुमानके अंग हैं। जिसप्रकार वल्र आदि हमारे 
लिये आवद्यक होनेपर भी अंग नहीं हैं उसी प्रकार उदाहरण 
आदिभी अंग न समझना चाहिये | 

अनुमानके इस हूम्बे विवेचनसे माछूम हुआ होगा कि यहद्द एक 
जबर्दस्त प्रमाण है । इसकी उपयोगिता भी बहुत अधिक है। 
लोकब्यवहारमें अनुमान शब्दका प्रयोग अंदाज या संभावना अधमें 
भी करते हैं। जैसे “मेरा अनुमान है कि वह आज आयगा ”? 
इसका मतलब हैं अनिकी सम्भावना । ऐसे प्रयागको ध्यानमें रख 
कर न्यायशाश्र से अर्पारेचित छोग अनुमान की प्रामाणिकता में 
सन्देह करने लगते हैं । परन्तु यह सन्देह व्यर्थ है। क्योंकि 
अनुमान एक जबर्दस्त हेतुपर अवलम्बित है । जो जबर्दस्त दवेतु 
पर अवर्म्बित नहीं है उसे अनुमानाभास कहना चाहिये । अनु- 
मान कभी कभी ठीक नहीं उतरता, इसका कारण है कि हर्म 
हेलाभासमें हेतुका भ्रम हो जाता है। इसप्रकारका श्रम अनुमानमें 
ही क्‍या, सभी तरह के पग्रमाणोंमें सम्भव है । जिस प्रकार कभी 
कभी हमारी आँखें तक हमें धोखा दे जाती हैं इसपरभी सभी 
सांब्यवहारिक प्रत्यक्ष मिथ्या नहीं कह्टे जा सकते, उसीतरद्ध 
अनुमानको भी मिथ्या नहीं कह सकते । 

आगम (शाब्द )--किसी प्रामाणिक ( आप्त ) पुरुषके वचन 
आदिसे जो ज्ञान होता है उसे आगम अथवा शाब्द कहते हैं | 
धार्मिक ग्रेथोमें आप्तके तीन विशेषण बताये जाते हैं । वीतराग, 
सर्वज्ष और द्वितोपदेशी । इमारे ऊपरके कह्टे गये रुक्षणमें भी ये 


घर न्यायप्रदीप । 


तीनों विशेषण धटते हैं, क्योंकि जब कोई पुरुष हमारी बातका 
ठीक ठीक उत्तर देता है तब वह हितोपदेशी कहलाता है। हमारे 
प्रश्नके उत्तर के विषयम उसे पूरी जानकारी है इसलिये वह सबेज्ञ 
है | हमारे साथ उसे कोई कषाय ( रागद्वेष ) आदि नहीं है 
इसलिये वह वीतरांग है। इन तीन विशेषणोंमें यदि अन्तका विशेषण 
द्वी कहा जाय तो भी काम चल सकता है, क्योंकि हितोपदेशीके 
भीतर द्वी वीतराग और स्ज्ञ शामिल दे | जो वीतराग और सववक्ञ 
नहीं है वह हितोपदेशी भी नहीं हो सकता है | बात यह्द है 
कि सच बोलनेके लिये दो बातोंकी अत्यन्त आवश्यकता है | ज्ञान 
और अकषायता | जब मनुष्यमें ज्ञानकी कमी ढोती है या कोई 
कषाय रहती है तभी वह झूठ बोलता है. । जैसे--किसी अर्परि- 
चित स्टेशनपर पहुँच कर आप किसी गाड़ीबालेसे पूछें कि अमुक 
स्थान कितनी दूर ह्वै तो बढ अधिक भाड़ेके छोभसे पासके स्थानको 
भी दूरका बता देगा। यहां छोमकषायके वश होकर झूठी बात बोली 





१ धर्म शास्त्रोंमे जो वीतराग सवेज्ञ ओर हितोपदेशी की व्याख्याकी 
जाती है; वह ' पृणआप्त ” के लिये की जाती है लेकिन न्यायशास्रमें 
तो मामूठी वार्ताछापफों भी आगम कहा जा सकता हे इसलिये यहां 
उसीके अनुकूल इन शब्दोंकी व्यापक व्याख्या की जाती है । न्याय 
शास्तमें लिखा है “ यो यत्रावदश्धकः स तत्राप्तः ? अर्थात्‌ जो मनुष्य जहां 
पर घोखा नहीं देता है वह मनुष्य वहांपर आप्त कहा जाता है। 

२ धर्म ग्रन्थोम हितोपदंशीके स्वरूपमें वीतरागता और सर्वज्ञता 
काभी उल्लेख करते हैं 'परमेष्ठी परंज्योतिर्विरागो विमलः कृती | सर्वज्ञो 
इनादिमध्यान्तः सावरः शास्तोपलाल्यते! यहांपर “ विराग: ” ओर 
<८ सवेज्ञः ” ये दोनों विशेषण दिये हैं। 
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गई है। अपने शत्रुसे भी कहना कि “ आपकी द्वानि होनेसे मुझे 
सबसे अधिक कष्ट हुआ ” यह मायाकषाय की झूठ कहलायी । 
एक शाकमेाजी मनुष्य भी जब किसासे कहता है तेरा खून पीछंगा 
यह क्रोध सम्बन्धी झूठ बात है । “ वह मेरे साम्हने क्‍या चीज है 
चाहूं तो चुठकीसे मसलदूं ” यह मान सम्बन्धी झूठ है । एक 
आदमी चला जाता है किसीने मजाक उडाने के लिये कह्दा तेरा 
कपड़ा गिर गया यह हास्य सम्बन्धी झूठ है। पृत्रके भरपेठ 
भोजन करलेन परभी माता कहती है तूने तो अभी कुछ भी नहीं 
खाया, खानेवाले तो इतना एक कौर में खाजाते हैं यह रंति (प्रेम ) 
सम्बन्धी झूठ है | किसी आदमीको कोई चीज खानेमें अच्छी नहीं 
माठ़्म होती तब वह उसके विषयमें कह्वता है कि वह चीज 
मनुष्योंके खाने लायक ही नहीं है यह अरति सम्बन्धी झूठ है । 
कोई मनुष्य रंजसे कहता है * इससे तो मर जाना अच्छा ? यह्द 
शोक सम्बन्धी झूठ है । लड़का कोई उपद्रव करता है और डरके 
मारे कहता हैं “मैं तो वहां गया भी नहीं? यह भय सम्बन्धी झूठ है । 
जगह रहनेपर भी किसी गन्दे मनुष्यसे हम कहते हैं “मत आओ | 
यहां जगह नहीं है, यह जुग॒ुप्सा [ घृणा ] सम्बन्धी झूठ दहै। 
काम वासना के वशंम होकर झूठ बोलना वेद सम्बन्धी झूठ है। 
इन ठदाहरणोंसे माद्म होगा कि जब वक्तांम किसी कषायकी 
सम्भावना अथवा निश्चय हो तब उसकी बातका विश्वास न करना 


१ बोल चालमें रति शब्दुका गैंदला प्रेम” अर्थ किया जाता है । लेकिन 
शा्तनोमें रतिशब्दका अर्थ प्रेम किया है। जिसको बोल चालमें गैद्ला प्रेम 
कहते हैं उसे शाख्रोंमें वेदकघाय ( स््रीवेदू, पुवेद्‌, नपुंसकवेद्‌ ) कहा है | 
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चाहिये | ऐसा भी हो सकता है कि उसमें कषाय तो हो लेकिन 
जो बात वह कहरद्ा है उसके साथ उस कषायका कुछ सम्बन्ध 
न हो, ऐसी हालत में कषाय रहनेपर भी प्रामाणिकता में कोई 
अडचन नहीं है। जिस प्रकार मनुप्य कषायेंके वशमें होकर 
झूठ बोलता है उसी प्रकार अज्ञान [ मिथ्याज्ञान ] के वशंम होकर 
भी झूठ बोलता है । अमुक ग्राम यहां से कितनी दूर है ऐसा 
पूछने पर किसीने कह दिया आठ मीछ है यद्यपि था दस मील,. 
लेकिन उसे आठ मीलका ही निश्चय था, यह अज्ञान सम्बन्धी 
झूठ कहलाता है । जहां इन दोनों कारणोमेंसे एक भी कारण न 
होगा वहां कोई मिथ्याभाषण नहीं कर सकता । जैसे-हमने किसी 
स्टेशन मास्टरसे पूछा कि अमुक स्थानके टिकिटका दाम क्‍या है ? 
इस पर जो वह उत्तर देगा उसके ऊपर दम विश्वास कर छेंगे, 
क्योंकि टिकिटके दाम बतलाने में अज्ञान या कषायकी सम्भावना 
नहीं है । इस ज्ञानमो दम आगम अथवा शाब्द प्रमाण कहेंगे । 
कहा जा सकता है कि बहुत कुछ जांच करने परमी किसीके 
सच बोलनेका विश्वास करना कठिन ही हैं, इसलिये आगमको 
प्रमाण ही न माना जावे तो क्‍या हानि है ? इसका उत्तर यह 
है कि अगर आगम अग्रमाण माना जाबे तो उसका अबवढम्बन, 
लेकर किसी निश्चित रूपमें काम न करना चाहिये । परन्तु देखा 
जाता है संसारका बहुतसा व्यवहार आगमके सहारे चलता है । 
अगर आशगमको प्रमाण न माने तो सब्र मनुष्योंकी बोलचाल बन्द 
कर देना पड़ेगा, इस हालतमें एक दिन भी काम चलना मुश्किल 
है | रद्दी अप्रमाणता की सम्भावना. सो यह तो सभी प्रमाणोंके 
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साथ है | ग्रप्यक्ष भी इस सम्मावनासे खाली नहीं है इसलिये इसमें 
सिर्फ आगमका ही क्या अपराध है ! 
प्रश्न--शब्दके द्वारा हमें अथका ज्ञान कैसे होता है! 


उत्तर--संकेतसे । जब किसी बालकके साम्हने कोई कह्दता 
है ' घडा छाओ ” और कोई आदमी घड़ा ढेकर आता है तब 
बह बालक उस वाक्य का अथ समझ जाता है। अभी वह 
वाक्यका अर्थ समझा है * घड़ा ” और “ छाओ ? इस पदोंका 
जुदा जुदा अथे नहीं समझा | दूसरी वार जब किसीने कहा 
« पुस्तक छाओ ” और कोई आदमी पुस्तक छाया | तब बाठक 
सोचता है कि यहां क्रिया तो एकसी रही दहै परन्तु चीज 
बदल गई है, इससे वह छाओ क्रिया पदका, पुस्तक तथा घड़ा 
संज्ञापका अछग अडंग अथे समझ जाता है। धीरे धीरे वह 
अन्य तरीकोंसे भी संकेत ग्रहण करने लगता है यही संकेत 
आगम प्रमाणका मुझ्य या विशेष साधक है। 

प्रश्न---जिन दरब्दोंमें संकेत ग्रहण किया जाता है वे शब्द 
क्या सदा बने रहते हैं ? यदि बने रहते हैं तो सुन क्यों नहीं 
पड़ते ? यदि नहीं बने रहते हैं तो एकका संकेत दूसरे में कैसे 
काम आता है। 

उत्तर--शब्द सदा नहीं बने रहते, किन्तु सदृशतासे एक 
शब्दका संकेत अनेक जगह काममे आता है। जैसे-एक वार एक 
गाय को देखकर अन्य गायोंकों भी हम गाय समझते हैं उसी 
प्रकार एक जगद्दका संकेत भी सदृशता के कारण अनेक जगद्न 
काम आता है | 
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प्रश्ष---क्या आगम प्रमाण वचनसे ही। होता है ! 

उत्तर--नहीं । जिन जिन कार्योंसे मनके भाव दूसरों पर 
प्रगट क्यि जाते हैं वे सन आगम के साधक हैं । इसलिये अगर 
कोई आप्त, हाथ आदिके इशारेसे कोई बात समझाता है तो उस 
इशारेस जो हमे ज्ञान होगा वह भी आगम प्रमाण कहलायगा | 
इसीप्रकार पुस्तक आदि पढ़नेसे जो ज्ञान दोता है वह भी 
आगम प्रमाण है । 

स्मृतिसि लेकर आगम तक सभी प्रमाण, परोक्षके भीतर 
शामिल किये जाते हैं इसलिये प्रत्यक्ष और परोक्ष इन दो भेदोंमें 
सकल प्रमाणोंका सड़ग्रह हो जाता है | कोई कोई छोग प्रत्यक्ष, अनु- 
मान, शाब्द, उपमान, अथीपत्ति, अभाव, संभव, ऐतिह्य, इस प्रकार 
आठ प्रमाण मानते हैं | आदिके चार प्रमाणें। के स्वरूपका वर्णन 
हो चुका है ; बाकी चारका यहां लिख देते हैं जिससे माद्धम 
होजाय कि ये आठ भेद कहां तक ठीक हैं। 

एक चीजके ज्ञानसे जहां दूसरी चीजकी कल्पना करना पढ़े 
या एक बातके कहनेसे दूसरी बात आपसे आप सिद्ध हो जाय 
उसे अथांपत्ति कहते हैं | अनुमानसे अर्थापत्तिमें दो विशेषताएँ 
मानी जाती हैं । इसमें पक्षधर्म नहीं होता और अविनाभाव सम्ब- 
न्धका ज्ञान भी पहिलेसे नहीं। होता अगर पहिलेसे हो भी तो उसकी 
कुछ उपयोगिता नहीं रहँती । जैसे नर्दाके पूरको देखकर कल्प- 


१ पोराणिक । 
२ अथीदापयते इति अ्थौपात्तिः। सत्सु घनेषु वृशिस्त्यिक्तेटसत्सु धनेषु 
वृष्टिन भवति । 


३ अविनाभाविता चात्र तदेव परिगृहते । न प्रागवगतेत्येवं सत्यप्येषा 
न कारणम । 
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ना करना कि ऊपर पानी अवश्य बरसा होगा। इस अर्थापत्तिमें 
पक्ष धर्म नहीं है क्योंकि जहां की वर्षाकी कल्पना की गई है 
वहां पूर नहीं देखा गया है । वहां अविनाभाव सम्बन्धका ज्ञान 
भी पहिलेसे नहीं था। विना वषषोके पूर आ नहीं सकता इसीसे 
तुरेत यह कल्पना की गई है | जिस प्रमाणके द्वारा किसी वस्तुका 
अभाव जाना जबे उसे अभावप्रमाण कहते हैं | जिस प्रमाणके 
द्वारा किसी बात की सम्भावना की जाय उसे संभव प्रमाण 
कहते हैं | जेसे-बह क्षत्रिय है तो वर भी होगा । छोकमग्रवादकी 
परम्परासे जो हमें ज्ञान होता है उसे ऐतिहाय प्रमाण कहते हैं । 


इनमें पीछेके दो प्रमाण तो ऐसे हैं जिनमें प्रामाणिकता का 
निश्चय भी नहीं हो सकता । इसलिये इनके आधारपर 
निःसंशय प्रवृत्ति भी नहीं होती। शाब्द प्रमाणमें तो वक्ताकी 
परीक्षा करके उसकी बात का विश्वास किया जाता है, लेकिन 
ऐतिहाम कोई एक वक्ता नहीं होता जिसकी कि परीक्षा की जाय । 
हां | जिस प्रकार संशय अग्रमाण होने पर भी सम्याज्ञानकी 
ग्राप्तिम सहायक होता दै उसी तरह इसे भी समझना चाहिये | 
अगर छोकप्रवाद कुछ मजबूत आधार पर खड़ा हुआ हो तो 
यह शाब्द प्रमाणके अन्तगत हो जाता है| जिस प्रकार शाब्दमें 
किसी मनुष्यको आप्त मानकर उसकी बात पर विश्वास किया 
जाता है उसी प्रकार यहां अनेक लोगोंको आप्त मानकर उनकी 
बातोंपर विश्वास किया जाता है | इसलिये यह शाब्दके बाइर 


? सम्भवों भयःसहचराधीनज्ञानम | यथा सम्भवति ब्राह्मण विद्या 
२ इतिहोच्रित्यनिर्दिष्टप्रवकक्‍तृकम्प्रवादपारम्पर्यमेतिहयम । 


५८ न्यायप्रदीप । 


नहीं जा सकता | सम्भवमें भी संशयकी बहुत मात्रा मिली रहती 
है । यदि कहीं पर संशय न हो तो उसे अनुमान कद्दना चाहिये। 
जैसे, अनुमानमें साध्य साधन का अविनाभाव सम्बन्ध होता है 
उसी तरद्द सम्भवमें भी होता है । जैसे-उपर्युक्त उदाहरणें क्षत्रिय 
और वीरताका अविनाभाव है इसलिये क्षत्रियरूप साधनसे 
वीरतारूप साध्यका अनुमान किया जाता है । कहने का तात्पय 
यह है कि सम्भव ओर ऐतिहायमें संशयकी मात्रा होनेसे प्रमाणता 
नहीं है । यदि इनमें सेशय न हो तो ये अनुमान और आगम 
प्रमाणमं शामिल किये जाते हैं । इसीलिये किसी किसीने 
आठकी जगह कुल छः पग्रमाणही माने हैं । परन्तु इसमें भी अगर 
विचार किया जाय तो अभावको जुदा प्रमाण माननेकी ब्रिकु 
जरूरत नहीं दै । क्योंकि प्रत्यक्षादि प्रमाणोंसे अभाव जाना जा 
सकता है। विरुद्धोपलन्धि और अविरुद्धानुपछब्धि रूप हेतुओँसे 
अभाव का ही अनुमान किया जाता है । इस बातको हम पहिले 
भी कह आये हैं । इसलिये अमांव प्रमाणकों माननकी जरूरत 
नहीं है । इसलिये किसी किसीने कुल पांचही प्रमाण माने हैं । 
परन्तु इनमें भी अगर विचार किया जाय तो अथीपत्तिको जुदा 
प्रमाण मानना कुछ ठीक नहीं माढूम होता । क्योंकि वह अनुमानके 
अन्तर्गत हो जाता है। यद्यपि अर्थापत्तिमें पक्षपम नहीं रहता 
फिर भी यह अनुमान ही है । अनुमानमें पक्षधम रहना कोई 
आवश्यक नहीं है । पूर्वंचर उत्तरचर आदि हेतुवाले अनुमानोंमें 








१ भाई । 
२ प्राभाकर । 


द्वितीय अध्याय । ५९, 


भी पक्षघर्म नहीं रहता। पक्षपम हो यान हो परन्तु जहां 
साधनसे साध्यकी सिंद्धिकी जायगी वह अनुमान कहलायगा | 
अथोपत्तिमें भी साधनसे साध्यकी सिद्धिकी जाती है इसलिये वह 
अनुमान ही है। अर्थापत्तिको अनुमानसे भिन्न करनेकेलिये यहद्द 
भी कह्दा जाता है कि उसमें पहिलेसे व्याप्तिका ग्रहण नहीं किया 
जाता । लेकिन यह कारण भी जोरदार नहीं है, क्योंकि व्याप्ति- 
ग्रदणकी आवश्यकता दोनों जगह है, भले है। वह वर्षों पहिले द्वो 
या उसीसमय, अनुमानको इन बातेंसे कोई मतलब नहीं। 
हां |! अगर अरथापत्ति, ध्याप्तिग्रहणके बिना पदाथका बतावे तो वह 
अनुमानसे बाहिर हो सकती है । परन्तु ऐसी हालतमें वह प्रमाणसे 
भी बाहर हो जावेगी । इसतरह्द प्रत्यक्ष, अनुमान, शाब्द और 
उपमान ये चार ही प्रमाण रंहजाते हैं | लेकिन इनके भीतर स्थ्ृति, 
एकत्व आदि प्रत्यभिज्ञान और तक प्रमाणोंका समावेश नहीं हो 
सकता इसलिये सबके स्थानपर एक परोक्ष प्रमाण मानना ठीक 
होगा जिसमें सबका समावेश द्वोसके । जो लोग तीन ही भश्रमाण 
मानते हैं या प्रत्यक्ष और अनुमान दो' ही मानते हैं उनको शाब्द 
और उपमानको अनुमानके भीतर करनेकेलिये बहुतसी खींचातानी 
करना पड़ती है । उपमेदोके अनुसार अथवा पुनरुक्ति करके 
प्रमाणोंकी संख्या जितनी चाहे बढ़ायी जावे परन्तु मूलभेद तो. 
प्रत्यक्ष और परोक्ष ये द्वी उचित हैं । 

१ नयायिक लोग चार प्रमाण मानते हैं । 

२ सांख्य । 

३ बौद्ध ओर वेशेषिक । 


६० न्यायप्रदीप । 


तृतीय अध्याय । 
प्रमाणाभास । 

जो अपने विषयको सत्य और निश्चित रूपमें सिद्ध न कर 
सके उसे प्रमोणाभास कहते हैं। जैसे-संशय विपर्यय आदि । 
विरोधी अनेक पक्षोंके ज्ञाकको संशय कहते हैं | संशयका मूलरूप 
यही है कि उसमें सामान्य धर्मका ज्ञान तो रहता है लेकिन 
विशेषका नहीं रहता परन्तु उसके जानने की इच्छा रहती है 
जैसे--यह सर्प है या रस्सी ? सर्प भी ठम्बा होता है रस्सी 
भी हूम्बी होती है, दोनोंका समान धर्म-लम्बापन-हमें दिख 
रहा है, ढेकिन सर्प और रस्सीके विशेष चिह्न हमे दिख नहीं रहे 
हैं इसलिये हमारा ज्ञान दोनों ओर झुक रहा है । ऐसा तो हो नहीं 
सकता कि वह रस्सी भी हो और सप॑ भी हो, यह तो निश्चित 
है कि वह कोई एक ही चीज है, इसलिये हमारा ज्ञान अनिश्चित 
रहता है। इसे संशय कहते हैं। इसी तरह जब दो या दो से अधिक 
विरोधी बातें छुनते हैं तब भी संशय होता है । जैसे-किसीने 
कद्दा जीव नित्य है दूसरेने कहा अनित्य है तीसरे को सन्देह 
होता है । उसे दोनों पक्षेमिं द्वव्यव रूपसे समानता दिखती है 
बाकी विशेष ( नित्यत्व अनित्य ) में सन्देह रहता है| जब अपेक्षा- 
भेदसे एक ही वस्तुमें नित्यतव और अनित्यत्व सिद्ध कर दिया 
जाता है तब वे विरोधी धरम नहीं रहते इसलिये संशय भी पैदा 
नहीं द्वोता | विपरीत पक्षके निश्चयको विपयेय कहते हैं 

१ स्वविषयोपदु्शकत्वाभावात्‌ । 

२ विरुद्धानेककोटिस्पर्शि ज्ञान संशयः । 


तृतीय अध्याय । ६१ 


जैसे-सांपको रस्सी समझ लेना। जिस ज्ञानका विषय दूसरे जबर्दस्त 
प्रमाणसत बाधित हो उसे भी प्रमाणाभमास कहते हैं । 
इसी तरह और भी अनेक प्रमाणाभास समझना चाहिये । 
सामान्य रूपसे जो प्रमाणाभास ( संशयादि ) कद्दे गये हैं वे 
विशेष ग्रमाणों ( प्रत्यक्ष अनुमान आदि ) के लिये भी कहे जा. 
सकते हैं । साथ ही विशेष प्रमाणोंके प्रमाणाभास जुदे भी हैं । 


जो प्रत्यक्षेक समान मादम होता है, किन्तु प्रत्यक्ष नहीं है, 
उसे प्रत्यक्षाभास कहते हैं । जैसे-एकत्र प्रत्यभिज्ञान, है तो 
परोक्ष, लेकिन प्रत्यक्षेके समान माद्म होता है इसीलडिये प्रत्यक्षा- 
भास है। भ्रमसे अनेक लछोगोंने उसे प्रत्यक्षेके भीतर शामिल करने 
की कोशिश भी की है । इसीप्रकार “ यद्द निकट है यह दूर 
है ! इत्यादि ज्ञान भी परोक्ष है तौमी प्रत्यक्षेके समान माद्धम 
होता है इसलिये यह्द भी प्रत्यक्षाभास है । 


जो प्रत्यक्ष होनेपर भी परोक्षसा माछृम हो उसे परोक्षाभास 
कहते हैं । जैसे-पत्येक ज्ञान अपने स्वरूप का प्रत्यक्ष करता है फिर 
भी अनेक लोग उसे परोक्ष मानते हैं | अथवा जैसे वायुका स्पईन 
इन्द्रियके द्वारा प्रत्यक्ष होनेपर भी कोई कोई उसको परोक्ष मानते हैं। 

जिस रूपमें जो वस्तु जानी गई है उससे किसी मिन्न रूपमें 
उसका स्मरण करना या उसमें सन्देह हो जाना आदि स्मरणाभास 
है । जैसे-देवदत्तकी स्मृति यज्ञदत्तके रूपमें करना । सहदशको 


१ अनध्यवसाय भी प्रमाणाभास है। जैसे-रास्तेमें चलते समय कंकढ़: 
आदिका कुछ भान होने पर भी ठीक ठीक भान नहीं होता “ किप्ति- 
त्यालीचनमात्रमनध्यवसायः यथा पाथे गच्छतस्वृणस्प्शादिज्ञानम ” । 


चर न्यायप्रदीप । 


एक समझना, एकको सदृश समझना प्रत्यभिज्ञानाभास है। 
असम्बन्धमें सम्बन्धी कल्पना करलेना तकोमास है । जैसे-किसी 
गद्ढेमें पानी देखकर “जहां जहां गह्ा है। वहां वहां पानी है”? इत्यादि | 
अनुमानका प्रकरण हम्बा है | इसलिये अनुमानाभास भी बहुत 
हैं । अनुमानके दो अंग बतलाये थे पक्ष और हेतु । पक्षमें साध्य 
भी शामिल है। इृष्ट अवाधित असिद्ध ये साध्यके विशेषण हैं 
.इसलिय साध्यका अनिष्ट बाधित और सिद्ध होना पक्षाभास कहा 
जायगा । कोई सांख्य मतका पक्षलेकर पदार्थोकी उत्पत्ति सिद्ध 
करनेके लिये अनुमान बनावे तो यह अनिष्ट कहलायगा | क्योंकि-- 
सांख्य दशनमें, पदार्थोंकी उत्पत्ति नहीं, अभिव्यक्ति मानी गई है । 
जिस का हेतुके रूपमें प्रयोग तो किया जाय लेकिन वह 
साध्यकी सिद्धि न कर सके उसे हेत्वाभास कहते हैं । हेत्वा- 
भास चार तरहके हैं असिद्ध, विरुद्ध, अनेकान्तिक, अकिडिचत्कर । 
जो हेतु सिद्ध न दो उसे असिद्ध द्वेत्वाभास कद्दते हैं | साध्य- 
सम भी इसी का नाम है। द्वेतु दो तरहसे असिद्ध होता है। 
या तो उसके अभावका निश्चय हो, अथवा सद्भाव सनन्‍्देह हो | 
जैसे-शब्द अनित्य दै क्‍्येंकि आंखोंसे दिखता है। ( चाश्षष है ) 
शब्द आंखेंसे दिख नहीं सकता, इसलिये यह असिद्ध है। 
इसको स्परूपासिद्ध कहते हैं। क्योंकि शब्द का “ आंखोंसे 
दिखना ” यद्ट स्वरूप ही असिद्ध है। जब हेतुके सद्भाव सन्देदद 
होता है तब उसे निश्चयासिद्ध कहते ढें। जैसे-धुआँके न 














१ साध्य असिद्ध होता है । इसालिये जो हेतु असिद्ध होता है उसको 
साध्यसम ( साध्यसप्तान ॥ ठहने गे के । 


तृतीय अध्याय । ध्रे 


दिखनेपर भी धुआँकी सम्भावना मात्रसे अनुमान करना कि वहां 
अप्नि है क्योंकि धुआं है। असिद्धके इन दो भेदोंमें है। सभी भेद 
आजांते हैं फिर भी असिद्धके विशेष भेदोंका बहुत प्रयोग होता दे 
इसलिये यहां उनका उछेख किया जाता है। जहांपर हेतुके 
विशेष्य और विशेषण दो भागोंमेंसे एक भाग असिद्ध होता है 
वहां वह विशेष्यासिद्ध या विशेषणासिद्ध कहलाता है ! जैसे- 
यह पुतछा स्वयं चल सकता है क्योंकि पैरबाछा प्राणी है. 
यहां द्वेतु में विशेष्य असिद्ध है क्‍योंकि पुतलाग्राणी नहीं है । 
अगर हेतुका उल्टा करें तो विशेषणासिद्ध हेतु होजायगा 
जैसे-यह पुतछा स्वयं चछ सकता हैं, क्योंकि प्राणी होकर भी 
पैरवाला है | यहां पर “प्राणी ” विशेषण बन गया है जोकि 
असिद्ध है | कहीं। कहीं विशेष्पष और विशेषण दोनों असिद्ध द्वोते 
हैं । जैसे-यह संदूक स्वय॑ं चलछ सकता है क्योंकि पैरवाला प्राणी 
है यह विशेष्यविशेषणासिद्ध कहछाया । क्योंकि संदूक न तो 
फैबाला है न प्राणी है। जहां हेतुका आधार ही सिद्ध नहीं 
दोता उसे आश्रयासिद्ध कद्दते है, जैसे-अह्म छोकमें बडी शान्ति 
है, क्योंकि वहां अशांत ग्राणीही नहीं रहते | यहां द्वेतुका आधार 
ब्रह्मलेक ही। सिद्ध नहीं है । जो देेतु किसी दूसेरे आधारमें रहनेके 
कारण साध्यकी सिद्धि न कर सके उसे व्याधिकरणासिद्ध 
कद़ते हैं। जेंसे-शब्द अनित्य है क्योंकि घड़ा कृत्रिम है। यहां 
कृत्रिम हेतु अनित्यताकों सिद्ध तो करता है लेकिन ऋृत्रिमता तो 
घड़ेमें है उससे शब्दकी अनित्यता कैसे सिद्ध द्वो सकती है? 
यहां इतनी बात ख्यालमें रखना चाहिये कि व्यधिकरण होनेसेद्दी 
हेतु असिद्ध नहीं होता । पूर्बचचर उत्तरचर आदि द्वेतु व्यधि- 
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करणासिद्ध नहीं कदढ्ढे जा सकते क्योंकि वे अपने साध्य की 
सिद्धि करते हैं । जो द्वेतु पक्षके एक देशमें ही रहता है उसे 
मागासिद्ध कहते हैं। जैसे-शब्द अनित्य है क्योंकि ग्राणियोंके 
प्रयतनसे पैदा होता है | यहां पर शब्द पक्ष है लेकिन सभी 
इब्द प्राणियेंके प्रयलसे पैदा नहीं होते इसलिये यह हेतु पक्षके: 
एक भागम रहा और इसीलिये भागासिद्ध कहलाया । भागासिद्धसे 
आंशिक सिद्धि होती है इसलिये अगर आंशिक सिद्धिसेदी काम 
चढता द्वो तो इसे द्वेत्वाभास नहीं कहना चाहिये । जेसे-उपयुक्त 
अनुमानमें यदि वक्ता कद्टे कि “ सभी शब्द न सही किन्तु कुछ 
शब्द तो इस हेतुसे अनित्य सिद्ध हुए, बस ! मैं तो दशब्दको 
अनित्य सिद्ध करना चाहता हूं भले ही वह एक ही शब्द क्यों. 
न हो! ” ऐसी हाल्तमें भागासिद्ध दोष निबेूू हो जाता है। 
कोई द्वेतु निरर्थक विशेष्य अथवा निरथक विशेषणवांल होनेसे 
भी असिद्ध पिशेष कहलाते हैं। जहां विशेष्य असिद्ध हो उसे व्यथे 
विशेष्यासिद्ध देतवाभास वद्धते हें । जेसे-परमाणु अनित्य हैं क्योंकि 
कृत्रिम होकर भी सामान्य वाले हैं । यहां पर परमाणुकी क्रत्रिमता 
तो असिद्ध है और उसे सामान्यवाला बतछाना निरथंक है 
क्योंकि परमाणुकी अनित्यताके साथ सामान्यका कुछ सम्बन्ध 
नहीं है और न इससे कत्रिमतामें कुछ खासियत आजाती है | यहांपर 
सामान्यवालापनकी कृत्रिमताका विशेष्य बनांदिया था इसलिये 
यह द्वेतु विशेष्यासिद्ध है । अगर इसी द्वेतुके विशेष्यको विशेषण 
और बिशेषणको विशेष्य बनादें तो द्वेतु व्यथोविशेषणासिद्ध 
कह्टलने छुंगेगा, क्योंकि ऐसी द्वालतमें व्यथ्र पड़ने वाढा सामान्यवा- 
छापन विशेषण बन जायगा | 
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हेतुमें अन्योन्याश्रय, चक्रक, और अनवस्था दोष भी छगाये 
जते हैं। इन दोषोंके प्रयोगसे हेतु असिद्ध हो जाता हैं इस- 
लिये इन्हें भी असिद्ध देेल्वाभासके भीतर रख सकते हैं | जहांपर 
हेतुको सिद्ध करनेके लिये दूसरा हेतु दिया जाय और दूसरे हेतुका 
सिद्ध करनेके किये फिर पहिला ही हेतु उपस्थित किया जाय उसे 
अन्योन्याश्रय दोष कहते हैं । अथवा जहां द्ेतुको सिद्ध 
करनेके लिये साध्य ही द्वेतु बना दिया जाय उसे अन्योन्या श्रय दोष 
कहते हैं । जेसे-आकाश अनित्य है, क्‍योंकि कार्य है। यहां 
आकाशकी कार्यता असिद्ध है इसलिये इसे सिद्ध करनेको अनुमान 
बनाया “ आकाश कार्य दे क्‍योंकि अनित्य है? । इसतरह यहां 
पर अनित्यताकी सिद्धि कार्यतासे और कार्यताकी ।ीद्धि अनित्यतासे 
की जाती है । पहिले अनुमानमें अनित्यता साध्य थी और कार्यता 
द्वेतु, दूसेर अनुमानमें कार्यता साध्य हो गई और अनि- 
त्यता हेतु, इसलिये दोनोकी सिद्धि न द्वोसकी और यहां अन्यो- 
न्याश्रय.( परस्पराभ्रय-इतरेतराश्रय ) दोष कहलाया | जहांपर 
तीनसे अधिक द्वेतुओं की सिद्धि एक दूसरेके ऊपर अवलम्बित 
हो जाती है उसे चक्रक दोष कहते हैं | जैसे-आकाशमें रूप है 
क्योंकि स्पर्श है, आकाशमें स्पर्श है क्योंकि गंध है, आकाशमें 
गंध है क्‍योंकि रूप है, यहांपर रूपकी सिद्धि स्पर्शसे, स्परीकौ 
सिंद्धि गंधसे, गंधकी सिंद्धि रूपसे की गई है; लेकिन इसतरहसे 
तीनों ही असिद्ध हो जाते हैं । जहांपर उत्तरोत्तर नयी नयी झूठी 
कल्पनाएँ करना पड़ें और कल्पनाओंका अन्त न हो उसे 
अनवस्था दोष कहते हैं। जैसे-यह पृथ्वी है क्योंकि इसमें प्रथ्वीत्व 


१ अप्रामाणिकानन्तपदार्थपरिकल्पनया विश्रान्त्यमावो$नवस्था । 
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है, इसमें प्रथ्वीत्व है क्योंकि परथ्वीत्वत्व है। इस प्रकार नये नये 
मिथ्याधर्मों की कल्पना करना अनवस्था है। इन तीनों दोषोंका 
प्रयोग कार्यकारण रक्ष्यलक्षण आदिमें भी होता है । जैसे-यह 
घोड़ा किसका है! जिसका में नौकर हूं । त्‌ किसका नौकर है ! 
जिसका यह घोड़ा है । यह अन्योन्याश्रय दोष कहलाया । अगर 
इसीको तीन या उससे अधिक प्रश्नें। पर अवरुम्बित करदें तो 
चक्रक दोष हो जायगा | जैसे-यह किसका धोड़ा है ? जिसका मैं 
नौकर हूं । त्‌ किसका नौकर है? जो इस गांवमें सबसे बड़ा 
धनिक है | इस गांवमें सबसे बड़ा धनिक कौन है : जिसका 
यह घोड़ा है । यह चक्रक दोष कहलाया । जीव किसे कहते हैं ! 
जिससें जीवत्व हो । जीवत्व किसे कहते ? जिसमें जीवत्वत्व हो । 
जीवत्वत्व किसे कहते ? जिसमें जीवत्वत्वत्व हो | यहां पर “ त्व ! 
लगा लगाकर नये नये पर्मोकी कल्पना की जाती है । ऐसी 
कल्पनाओंका अन्त भी नहीं है इसलिये इसे अनवस्था दोष 
कहते हैं ॥ जहां नयी नयी बातकी कल्पना तो करना पड़े परन्तु 
वह कल्पना ग्रामाणिक ( सत्य ) हो वहांपर अनवस्थादोष नहीं 
माना जाता | जैसे-हम अपने पितासे, हमारा पिता हमारे 
आजासे पैदा हुआ है ऐसी पितृपरम्परा अनादि काल्से आरही 
है इस अनवस्था दोष नहीं कह सकते । क्योंकि यद्द पितृपरम्परा 
प्रामाणिक ( अनुमान प्रमाणसे सिद्ध ) है । इसी तरहदवृक्षत्रीजकी 
संतान भादिमें भी अनवस्था दोष न समझना चाहिये | 

जिस देतुका अविनाभाव सम्बन्ध, साध्यसे विरुद्धके साथ 
निश्चित दो उसे विरुद्धे देत्वाभास कद्दते हैं । जैसे-शब्द, 

१ विपरीतनिश्चिताविनाभावों विरुद्धः | साध्यविपरीतव्याप्ती विरुद्ध: १ 
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अर्पीरिवतनशील है क्योंकि उत्पत्तिवाला है । यहाँ उत्पत्तिकी 
व्याप्ति परिवर्तनशीरता के साथ है जोकि साध्यसे विरुद्ध है, 
इसलिये यह हेतु विरुद्ध हेत्वाभास कहलाया | विरुद्ध देत्वाभास सपक्षमें 
कभी नहीं रह सकता, और पक्ष भी विपक्षके समान बन जाता है, 
इसलिये उसका पक्षमें रहना भी विपक्ष रहनेके समान है । 

जिस हेतुकी व्याति साध्यके विरुद्धेकें साथ भी हो उसे 
अनेकान्तिक ( सव्यभिचार”-व्यमिचारी ) देत्वाभास कहते हैं। 
अथीत्‌ विपक्षमं भी जिसकी अविरुद्ध वृत्ति हो उसे अनेकान्तिक 
हेल्वाभास कद्दते हैं। जैसे-घड़ा ठंडा है क्योंकि मूर्तिक दे । 
मूर्तिकता की व्याप्ति, ठंडा और गरम दोनोंके साथ है इसलिये 
यह अनैकान्तिक कहलाया | यहांपर अम्नमि विपक्ष है और द्वेतु 
उसमें भी चला जाता है इसलिये यह विपक्षमं भी अविरुद्ध इत्ति 
कहलाया ॥ विरुद्ध हेत्वाभासमें व्याप्ति, साध्यके विरोधीके साथ 
ही। रहती है और अनैकान्तिकर्म साध्यके विरोधीके साथ भी रहती 
है । यही “ही” “भी” का अन्तर, दोनों हेत्वाभासोके 
अन्तरका साफ साफ बतलछाता है ॥ अनैकान्तिक देत्वाभासके दो 
भेद हैं । निश्चितवृत्ति, शंकितवृत्ति । जिसकीवृत्ति विपक्षमें 
निश्चित है वह निश्चितवृत्ति अनकान्तिक हे । जैसे-घड़ा 
ठंडा है क्योंकि मूर्तिक है । इस अलुमानमे मूर्तिक हेतुकीवृत्ति, 
विपक्ष ( अग्नि ) में निश्चित है इसलिये यह निश्चितवृत्ति अनै- 
कान्तिक कह्लाया । मनुष्य सर्वज्ञ नदीं हो सकता क्योंकि बोख्ता 
है। यहांपर सर्वज्षताके साथ बोलनेका विरोध निश्चित नहीं, 
शक्लित दे इसलिये यद शंक्रितवृत्ति अनेकान्तिक कद्छाया | 


१ विपक्षेप्यविरुद्धवृत्तिरनेकान्तिकः 
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जिस देतुका साध्य, सिद्ध अथवा प्रत्यक्ष आदिसे बाधित 
दो उसे अकिश्वित्केर देलामास कहते हैं। जैसे-अग्नि गरम है 
क्योंकि स्परीन इन्द्रिसि ऐसी ही माद्म होती है। यहांपर 
अनुमान व्यथे है क्योंकि आअभ्रेकी गरमी प्रत्यक्ष प्रमाणसे ही सिद्ध 
हों जाती है। अकिश्वचित्कर हेलाभासके दो भेद हैं सिद्धसाधन 
और बाधितविपय । जिस हेतुका साध्य सिद्ध हो उसे सिद्धसाधन 
हेत्वाभास कहते हैं | इसका उदाहरण ऊपर दिया है | जिसका 
साध्य प्रत्कक्ष आदि प्रमाणोंसे बाधित हो उसे बाधितविषय 
द्वेल्ामास कहते हैं । जैसे अग्नि ठंडी है क्योंकि द्रव्य है, यहांपर 
अप्निका ठंडापन प्रत्यक्ष प्रमाणसे बाधित है इसलिये यह बाधित- 
विषय हेत्वाभास कहलाया । बाधिताबिषयके अनेक भेद हैं. प्रत्यक्ष- 
बाधित, अनुमानबाधित, आगमबाधित, स्ववचनबाधित लोक- 
बाघित आदि | प्रत्यक्षयाघितका उदाहरण ऊपर दिया गया है। 
जिसमें अनुमानसे बाधा आबे वह अनुमानबाधित है । जैसे-- 
शब्द अर्परिणामी है क्योंकि किसीका बनाया हुआ नहीं है, इसका 
बाघक दूसरा अनुमान है कि शब्द परिणामी है क्योंकि प्रत्यक्षका 
विषय है, जितने प्रत्यक्षके विषय हैं वे सब परिणमनशील है। जैसे 
बल्नादि | कोई हेतु आगमसे बाधित होता है । जैसे-पाप सुखका 
देनेवाढा है क्‍योंकि कम है जो “ कम ” है वह झुखका देनेबाला है 
जैसे पृण्य कर्म । यहांपर द्वेतु, आगम ( शाखत्र ) से बाधित है| 
जहां अपने ही वचनसे अपना पक्ष कटठजाय वहां स्ववचन- 
जाधित देलाभास माना जाता है। जेसे मेरी माता बन्ध्या दे 


के 


१ सिद्धे प्रत्यक्षादिबाधिते च हेतुरकिशित्कर: । 


तृतीय अध्याय । ६९ 


क्योंकि पुरुषसंयोग होनेपर भी गर्भ नहीं रहता । माता अगर बन्ध्या 
होती तो माताके। बन्ध्या कहनेवाला ही कहांसे आता ? स्ववचन- 
बाधित, प्त्यक्षत्राधित आदिम शामिल किया जा सकता है लेकिन 
स्पष्टताके लिये यहां इसे अलग गिनाया है । छोकबाघित-मनुष्यकी 
खोपडी पवित्र है क्‍योंकि प्राणीका अंग है | जैसे कि इंख शुक्ति 
आदि । मनुष्यकी खोपडी की पवित्रता छोकव्यवहारसे बाधित है । 
व्ोकबाधित, आगमबाधितमें शामिल हो सकता है । क्योंकि अगर 
लोगोंका कहना सच है तो बे आप्त हैं और उनका वचन आगम है। 
अगर छोगोंका कहना सच नहीं है तो उसके द्वारा बाधा ही उपस्थित 
नहीं हो सकती । इस तरह बाधितविषयके अनेक भेद हैं | 

अर्किचित्कर ( सिद्धललाघन और बाधितविषय ) का हेंतुसे 
साक्षात्‌ सम्बन्ध नहीं है। इसलिये वास्तवमें तीन ही हेत्वाभास 
हैं | साध्यके सिद्ध होनेसे या बाधित होनेसे तो पक्ष दूषित हो 
जाता है इसलिये हेतुके दूषित बतछाने की जरूरत नहीं रहती, 
पक्षद्दी दूषित बतव्यया जाता है । 

अन्य ढोगोंने देलाभासके पांच भेद बतलाये हैं १ असिद्ध 
( साध्यसम ) २ विरुद्ध रे अनैकान्तिक ( व्यमिचारी-सब्यमिचार ) 
४ बाधितविषय ( कालात्ययापदिष्ट-कालातीत--अतीतकाल ) ७५ 
सत्मतिपक्षज"प्रकरणसम । इन पांचमे सिद्धसाधनका नाम 
नहीं आया है और प्रकरणसमका नया नाम आगया है बाकी 
चार का स्वरूप कहा जा चुका है । सिद्धसाधनको हेत्वाभास 
न माननेका कारण तो यही है कि इससे हेतु या अनुमान खंडित 





“ शुचि नरशिरःकपालं प्राण्यड्डत्वाच्छंखशुक्तिवत्‌ ? परीक्षामसर 


छछ न्यायप्रदीप । 


नहीं होता, किन्तु अनावश्यक द्वोता है । जैनदर्शनमें इसे स्वतन्त्र 
द्वेत्वाभास न मानकर अर्किचित्कर हेत्वाभास के भीतर डाल दिया है। 
इसकी अनावश्यकता ही अकिश्चित्करताको सिद्ध करती दे। 
प्रकरणसमके विषयमें इतना ही कहना है कि इसे अनुमान 
बाधित के भीतर शामिल करना चाहिये ! जहां साध्यके अभावका 
साधक कोई दूसरा हेतु मौज़द रहता है वहां प्रकरणसम 
द्ेत्वाभास माना जाता है। जैसे-“ रब्द नित्य है क्योंकि अनित्य- 
धर्मरहित है? इसका बाधक द्वेतु यह है कि शब्द अनित्य है 
क्योंकि नित्यधर्मरद्चित है । यहां पहिले द्वेतुका नित्यत्व विषय, 
दूसरे अनुमानसे बाधित है इसलिये प्रकरणसमको अनुमानसे बाधित 
दी कहना चाहिये | हां | इतना अन्तर अवश्य है कि बाधित- 
बविषयमें बाधक प्रमाण अधिक बलवान होता है और प्रकरणसममे 
दोनेंही समान बलशाली होते हैं। फिर भी यह बाधितविषयके लरक्ष- 
णके बाहर नहीं है इसलिये इसे अनुमानबाधित ही समझना चाहिये | 

यद्यपि दृष्टान्त, अनुमान का अंग नहीं माना गया है परन्तु 
इसका प्रयोग बहुत किया जाता है तथा इसकी आवश्यकता भी 
बहुत रहती है इसलिये दइृष्टान्ताभासका विवेचन कर देना भी 
अनावश्यक नहीं है । दृष्टान्तमें साध्य और साधनका सद्भाव या 
असद्भाव दिखलाया जाता है | इनमेंसे अगर अन्वय दृष्टान्तमें किसी 
एकका अभाव हो या व्यतिरिकर्मं किसी एकका सद्भाव हो अथवा 
अन्वय व्याप्तिके साथ ब्यतिरेक दइृष्टन्त, या व्यतिरेक व्याप्तिके साथ 
अन्वय दृष्टान्त दिखलाया जाय तो दृष्टान्ताभास कहलाता है | जैसे- 
डब्द, अपौरुषेय ( किसी पुरुषका बनाया हुआ नहीं ) है क्योंकि: 
अमूर्तिक है, जो अमूर्तिक है वह अपौरुषेय है, जैसे-इन्द्रियुख, 


तृतीय अध्याय । ७१ 


परमाणु, और घट । ये तीनों ही दृष्टन्ताभास हैं । क्योंकि अन्बयदृष्टान्त 
होनेसे इनमें साथ्य और साधनका सद्भाव होना चाहिये । किन्तु 
इन्द्रियसुखमें साध्यका अभाव दे | इन्द्रिययुख आत्मा का गुण 
( पयाय ) है इसलिये अमूतिक तो है परन्तु वह पुरुषोंके प्रयत्नसे 
वैदा होता है इसलिये अपौरुषेय नहीं है । इसकारण यह असिद्ध- 
साध्य दृष्टान्ताभास कहछाया । दूसेरे इृष्टान्तमें साधन नहीं है। 
क्येंकिं परमाणु किसीके द्वारा बनाया नहीं जाता इसलिये अपौरुषेय 
तो है किन्तु उसमें रूप रस गंध स्परी पाये जाते हैं इससे अमूर्तिक 
नहीं है इसलिये यह असिद्धसाधन दृष्दन्ताभास कहलछाया । तीसरे 
दृष्टान्तमें साध्य और साधन दोनोंही नहीं है । क्योंकि घड़ा, न तो 
अपौरुषेय है और न अमूर्तिक, इसलिये यह असिद्धोभय अथवा 
असिद्धसाध्यसाधन दृषणन्ताभास कहलछाया । व्यतिरेक दृष्टान्तमे 
दोनों का अभाव होना चाहिये । अगर एकका भी सद्भाव हुआ तो 
दृष्टान्ताभास कहलायगा | जैसे---जो अपौरुषेय नहीं है वह अमूते 
नहीं है जैसे परमाणु, इन्द्रिययुख, आकाश | परमाणुमें-अपौरुषेयत्वका 
अभाव नहीं हैं; इन्द्रियसुखमें अमूत्वका अभाव नहीं है; आकाशमें 
दोनोंका अभाव नहीं है इसलिये सब व्यतिरेक दृष्टान्तामास हैं | 

व्याप्तिकी उल्ठदेनेसे भी दृष्टान्ताभास माने जाते हैं। अन्वय 
व्याप्तिमें साधनके सद्भावर्म साध्यका सद्भाव बतलाया जाता है । 
यदि कोई साध्यके सद्भाव साधनका सद्भाव दिखलावे तो वह 
अन्वयदृष्टान्तामास कहलायगा । जैसे--जहँ जहाँ। अप्नी है 
वह वद्दों धुआँ दे जैसे---रसोईघर । यहाँ इष्टन्त ठीक तो है 
लेकिन उसमें साध्य साधन, ठीक नियमसे नहीं बतठाये गये हैँ । 
अगर अग्के होनेपर घुआँके होनेका नियम मान लिया जाबे तो 


छर्‌ न्‍्यायप्रदीप । 


तपाये हुए छोह्ेके गोलेमे भी घुआँ मानना पड़ेगा । इसलिये अन्वय 
व्याप्ति दीक ठीक मिठाना चाहिये | इसीप्रकार व्यतिरिक व्याप्ति भी 
अगर ठीक ठीक न मिलाई जावे तो व्यतिरेकदृष्टान्ताभास कदृा- 
थगा | व्यतिरेकदृष्टान्तमें साध्यके अभावम साधनका अभाव माना जाता 
है। यदि साधनंके अमावम साध्यका अभाव कहा जाय तो लोहेके गरम 
गोलेमें घुआँकि अभावसे अम्निका अभाव भी मानना पड़ेगा । इसलिये 
इृष्टन्तमे व्याप्तिका उचित रीतिसे प्रदशन करना अल्यावश्यक है | 
राग द्वेष अज्ञानसे प्रगट किये गये बचन आदिसे पैदा होनेवाले 
ज्ञानको आगमाभास कहते हैं । जैसे-कोई मनुष्य छडकोसे तंग 
आकर कह्ढटे कि “ यहाँ क्‍या करते हो! नदी किनारे जाओ वहाँ 
लड्डू बट रहे हैं” यह आगमाभास कहछाया । आगमकी प्रमा- 
णताके जांचनेके लिये पहिले तो उसके वकताकी परीक्षा करना 
चाहिये कि उसने कोई बात किसी कंषाय अथवा जअज्ञानके वशसे 
तो नहीं कही है । इतनेपर भी संदह रहे तो यह देखना चाहिये 
कि उसका कथन, प्रत्यक्ष अनुमान आदि प्रमाणोंसे बाधित तो नहीं 
है। इसतरह पूरी तसल्ली के बाद किसी बातकों प्रमाण मानना उचित 
है। अगर इनमेंसे कोई दोष हो तो उसे आगमाभास समझना चाहिये । 


चतुथे अध्याय । 
वाद विवाद । 
पुराने समयमें वाद विवादका बहुत रिवाज था | प्रत्येक बातके 
निर्णयके लिये वाद या शाज्ार्थ होता था । आजकल भी शात्रार्य 


. ९ वादाबवाद धार्मिक विषयोपर अधिक होते थे, और धार्मेक 
विषयोंके निर्णयमें आगम प्रमाण बहुत महत्त्वशाली माना जाता था। 


चतुर्थ अध्याय । ७३ 


होता है परन्तु अब यह प्रथा उठती जारडी द्वै । पुराने समयपमें 
शालाथियोंको सब नियमोंका पूरा पूरा पालन करना पड़ता था। 
जय पराजयके निर्णयके लिये भी अनेक नियम बनाये गये थे, जिनके 
आधार पर मध्यस्थ छोग जय पराजयका निणैय करते थे | लेकिन 
शाजार्थमें छोग किसी भी तरह की चालकी करनेसे नहीं चूकते थे 
इसलिये नियम भी बहुत कठोर बनगये थे | पीछे तो नियम यहां 
तक कठोर बन गये कि अनेक निरपराध भी उनके द्वारा पीसे 
जाने छगे | छछ, जाति या निग्नहस्थानस पराजय मानछी जाती 
थी परन्तु यह नियम इतना कठोर है कि सच्चा विजयी भी इसकी 
ओटमें पराजित सिद्ध क्रिया जा सकता है, इसलिये छछ 
आदिके प्रयोगसे ही जय पराजयकी व्यवस्था करना उचित नहीं है । 
जय पराजयकी व्यवस्थामें सिर्फ इतना ही देखना चाहिये कि कौन 
अपने पक्षको सिद्ध कर सका दै और कौन नहीं कर सका है । 


वादविवाद अथवा किसी वस्तुको निणय करने की चची दोतरद्द 
की होती है, वीतरागकथा और विजगीषुकथा । गुरुशिष्यमें, 
सहपाठियोंमिं, तथा अन्य जिज्ञासुओंके बीच जो तच््ननिर्णयके छिये 
चचोकी जाती है बह वीतरागकथा कहलाती है। इस कथा 
जय पराजयके ऊपर बिलकुल लक्ष्य नहीं दिया जाता सिर्फ तत्तके 


इसलिये लोग शाख््रोंके अथेको अपने अनुकूल सिद्ध करनेके लिये पूरी कोशिश 
करते थे । आजकल भी भारतवर्षमें जगा जरासी बातके लिये शाखत्र॒का 
अर्थ तोड़ा मरोड़ा जाता है। पहिले समयमें जब सारी विद्याबुद्धि 
ज्ञाश्वोंके अर्थ करनेमें लगादी जाती थी तब वाद्विवादके लिये शा्रार्थ 
शब्दका प्रयोग होने लगा होगा । 


ज्ड न्यायप्रदीप । 


निर्णयका विचार रहता है । विजगीषुकथामें तत्तनिर्णय तो 
गौण है, जय पराजयका विचार ही मुख्य रहता है। कई लोग 
बीतरागकथाको वाद कहते हैं और विजगीषुकथाकों जल्प 
और वितण्डो | यद्यपि जल्प और वितण्डा दोनोंमे जय पराजयका 
विचार रहता है परन्तु इनमें परस्पर कुछ अन्तर भी है। जल्प 
में तो वादी और प्रतिवादी दोनोंका कोई पक्ष रहता है जिसे 
सिद्ध करने की वे चेष्टा करते हैं; किन्तु बितण्डामें सिर्फ वादौका 
पक्ष रहता है प्रतिवादी अपना कोई पक्ष नहीं रखता वह तो 
सिर्फ, वादौका खण्डन ही करता है। 

वक्ताके वचनोंका अभिप्राय बदलना छलेँ कहलाता है। 
छलके तीन भेद हैं. वाक्‌ू छछ, सामान्य छल, उपचार छल । 
किसी वाक्यके अनेक अर्थ होते हों, उनगेंसे वक्ताके अर्थको 
छोडकर दूसरा अर्थ लेना वीक्छल कहलाता है। जैसे-“ इस 
विषयको छोड़िये ” यहां विषय दाब्दके अर्थ बदलकर कोई 
देश अर्थ करे और कह्टे कि “ इस देशको क्‍यों छोड़ूं ” | यद्द 


१ हरिमद्र सूरिने वितण्डाको शुष्कवादू, जल्पकों विवाद, और 
वादकों धर्मवाद कहा है। 

२ हेमचन्द्र सूरिने वितण्डाको कथा ही नहीं माना है । उनका कहना 
है कि जिसका कोई पक्ष नहीं, उसकी बात ही नहीं सुनना चाहिये 
८ प्रतिपक्षस्थापनाहीनाया: वितण्डायाः कथात्वायोगात्‌ । बेतण्डिकों 
हि स्वपक्षमभ्युपगम्यास्थापयन्यात्किथ्वेद्दादेन परपक्षमेव दूषषन कथमवधे- 
यवचनः । ? प्रमाणमीमांसा । 

३ वचनविघातो<र्थविकल्पोपपत्त्या छलम । 

४ अविशेषानिहिते:र्थे वक्तुराभिप्रायादर्थौान्‍्तरकल्पना वाक्छलम । 


चतुर्थ अध्याय । जप 


वाक्छल कहलाया । शाज्षार्षमें इस प्रकाकका छह करना अनुचित 
है, लेकिन छल करनेसे किसीकों पराजित मानना भी अनुचित दे ।- 
क्योंकि सम्भव है वादीने ही ऐसे अनेकाथेक शब्दका प्रयोग किया 
दो जिससे प्रतिवादी चकरमें आजाय और उसके ऊपर छल 
करने का दोषारोपण करके विजय प्राप्त करी जाय | “ वहद्द 
आदमी जटिल था ” इसके अर्थमें सन्देद्द दो सकता है कि वह 
जटिल स्वभावका था या जठाधारी था? सम्भव है प्रतिवादीका ध्यान 
सिर्फ एकही अर्थ की ओर जाबे और वह वादीके अभिग्रायसे उल्ठा' 
हो; ऐसी हालतमें यद् छछ किया गया या नहीं, इसका निर्णय करना 
कठिन है | इसलिये छल करने पर अपने भाव दूसरे दब्दोंमें 
कद्द देना द्वी उचित है; अन्यथा यद्द छल है या नहीं, इसी विषयपर 
शाल्राथ खड़ा हो जायगा और विषयान्तर होनेसे शात्रार्थका- 
उद्देश द्वी नष्ट हो जायगा | 

वाक्छलका प्रयोग करना शाज्ञार्थमें ही अनुचित दे । कबिता 
तथा हँसी मजाकमें तो यद् ग्रुण माना जाता दौ काब्यमें तो 
छेषालड्आारके लिये इसकी बड़ी आवश्यकता है । 

सम्भावना मात्रसे कढ्ढी गई बातको सामान्य नियम मानकर 
वक्ताका अभिप्राय बदलना सामान्य छल कहलाता है | जैसे-- 
अमुक देशके मनुष्य बहुत विद्वान होते हैँ । इस वाक्यका अर्थ: 
बदलकर कहा जाय कि वहांके छोटे छोटे बालक भी विद्वान होना. 
चाहिये । यहां बहुलतास सम्भावना मात्र की गई थी इसे सामान्य 
नियम मानकर खण्डन करना अनुचित है । 





१ सम्मवतो&र््थस्थातिसामान्ययोगाद्सद्धृतार्थथल्पना सामान्यछलम ।. 


७६ न्यायप्रदीप । 


यश्षपि सामान्य छलका प्रयोग करना अनुचित है, फिर भी 
इससे ग्रतिवादीका पराजय नहीं कद्दा जा सकता । क्योंकि 
वादी अगर अनेकान्तिक हेत्वाभासका प्रयोग करे और प्रतिवादी 
उसको हेत्वाभास ठहरावे ऐसी हालतंम भी वादी कद सकता है 
कि “ मैंने तो सम्भावना मात्रसे यह बात कही थी तुमने व्यभिचार 
दिखलाकर छल किया है इसलिये तुम्हारा पराजय हुआ ” लेकिन 
इस तरह पराजय की व्यवस्था मानना अनुचित है। क्योंकि इससे 
तो अनैकान्तिक हेत्वाभासका उद्धाटन करना भी मुश्किल द्वो 
जायगा और यद्द छल है कि नहीं ? इसी विषयपर असन्तोषजनक 
चची होने लंगेगी। 

किसी धर्मका किसी जगह उपचार ( अध्यारोप ) किया गया 
हो, वहां उस उपचारका न मानकर शब्दका अर्थ बदलना 
उपचार छल कहलाता दैै । अथवा शब्दका लक्ष्य अरथमें प्रयोग 
होनेपर अभिषय अर्थकों ग्रहण करना उपचार छल है। जैसे- 
भारत बडा धार्मिक देश है | इसका अथे बदलकर कहना भारतके 
निवासी धार्मिक हो सकते हैं भारत कैसे धार्मिक हो सकता है 


१ धर्मविकल्पनिर्देशि९र्थसद्धावप्रतिषेध! उपचारछलम । 

२ शब्दका अर्थ तीन तरहका होता है वाच्य ( अभिधेय-अभिषासे 
होनेवाला ), लक्ष्य ( लक्षणासे होनेवाला ), व्यडग्य ( व्यजनासे 
होनेवाला )। जहां शब्दका सीधा ( संकेतके अनुसार ) अर्थ हो वहां 
अभिधा मानी जाती है जैसे यह नगर बहुत बढ़ा है । यहां नगर 
शब्दका अर्थ सीधा है। जहां शब्दके अर्थका उपचार दूसरी चीजमें 
जकिया जाय वहां ' लक्षणा ” मानी जाती है जेसे “ महात्माके 
द शैनोंकों सारा नगर दौड़ा आया ?” नगर तो घरोंका समूह है, घरोंका[ 


चतुर्थ अध्याय । ७७. 


क्या यहां नदी पहाड़ आदिभी धर्म करते हैं ! यह्ट उपचार छल 
है । अथवा “ बाद्द साहिब | आपने अपने पक्षकी खूब सिद्धिकी 
जिसमें एकभी सच्चा देतु नहीं है ”” यहां “ खूब सिद्धिकी ” इसका 
मतलब है कि * बिलकुछ सिद्धि नहीं की ” किन्तु इसका मतलब 
बदलकर कहना कि “तुम बड़े विचित्र आदमी हो यदि एक भी 
सच्चा हेतु नहीं है तो खूब सिद्धि कैसे की! यह उपचार छल 
है । इसका प्रयोग करना अनुचित है, फिरभी इसके भ्रयोगसे 
किसीको पराजित न मानना चाहिये | छल करनेसे ग्रतिवादी की 
अज्ञानता अथवा गुस्ताखी माछू्म होती है फिरभी इससे यहद्द 
नदी कहा जा सकता कि वह अपने पक्षका समर्थन नहीं कर 
सकता । हां ! अगर वह छल करे और अपने पक्षका समर्थन न 
करे तो अवश्य उसका पराजय हो जायगा | लेकिन यह पराजय 
छल करनेसे नहीं, किन्तु अपने पक्षके समर्थन न करनेसे हुआ है। 
जाति। 

सिर्फ समानता या असमानता दिखलाकर मिथ्या उत्तर 
देना * जाति है । जब वादी की कद्दी गई बातका कुछ खेंडन 
नहीं सूझता तब इधर उधर की वस्तुओंसे समानता या असमा- 


समूह दोड़ नहीं सकता इसलिये नगर शब्दका अर्थ “ नगरमें रहने 
वाले मनुष्य ” लिया गया । अभिधा और छक्षणाके अतिरक्त अन्य 
अभिप्रायका ग्रहण करना व्यजना है । जेसे “ सन्ध्या होगई » इसका 
अर्थ, वेश्याओंके लिये हुआ “ श्रंगार करना चाहिये ? घृमनेवालोंके 
लिये हुआ ' घूमने चलना चाहिये ”? इसी तरह “ घर चलना चाहिये ” 
4 अमुक अदमीसे मिलने चलना चाहिये ” आदे अनेक अर्थ हुए। 

१ साधर्म्यवेधम्यम्याम्प्रत्यवस्थानं जातिः | अस्॒दुत्तरं जातिः । 





छट न्यायप्रदीप । 


ता दिखलाकर वादीका खंडन किया जाता है, इसे जात्युत्तर या 
जाति कहते हैं | जातिके २४ भेद हैं-१ साधम्येसमा, २ वैधम्य- 
समा, ३ उत्कर्षसमा, 9 अपकर्षसमा, ५ वण्येसमा, ५ अवण्येसमा, 
७ बविकल्पसमा, ८ साध्यसमा ९ प्राप्तिसमा, १० अभप्राप्तिसमा, 
११ प्रसज्ञलसमा, १२ ग्रतिदृष्टान्तसमा, १३ अनुत्पत्तिसमा, १४ संश- 
यसमा, १५ प्रकरणसमा, १६ अद्देतुसमा, १७ अथीपत्तिसमा, १८ 
अविशेषसमा, १० उपपत्तिसमा, २० उपलब्धिसमा, ३१ अनुपल- 
व्धिसमा, २२ नित्यसमा, २३ अनित्यसमा, २४ कार्यसमा ॥ 
साधरम्यसे उपसंहार करनेपर दइश्टान्तकी समानता दिखलाकर 
साध्यसे विपरीत कथन करना साधम्येसमा जाति है । जैसे--वादीने 
कहा “ शब्द अनित्य है क्योंकि कृत्रिम है, जो कृत्रिम होता है 
वह अनित्य द्वोता दे जेसे घडा ” इसका खेंडन करनेके लिये 
अगर प्रतिवादी कहे कि “ यदि कृत्रिम रूप धर्मसे शब्द और 
घड़ेमे समानता है इसलिये घड़ेके समान शब्द अनित्य है तो 
अमूर्तत्व धमेसे शब्द और आकाराम भी समानता है इसलिये शब्द, 
आकाशके समान नित्य मानना चाहिये ” | यह साधम्यसमा 
जाति कहलायगी, क्योंकि यह्द उत्तर बिलकुल अनुचित है । वादीने 
शब्दको अनित्य सिद्ध करनेके लिये कृत्रिमताको हेतु बनाया है 
जिसका खंडन प्रतिवादीन बिलकुल नहीं किया । वादीने यह 
तो कट्दा नहीं दे कि “ शब्द अनित्य दै क्येंकि घटके समान है ” 


१ साधर्म्यवेधर्म्योत्किर्षापकर्ष्यवण्यीवर्ण्यविकल्पसाध्यप्राप्त्यप्राप्तिप्रसड्भर- 
अतिदृष्टान्तानुपपत्तिसंशयप्रकर णाहेत्वर्था पत्त्यावेशेषोपपत्त्युपलब्ध्यनुपलब्धि 
बनेत्यानित्यकार्यसमाः । 

२ साधर्म्यवेधम्याभ्यामुपसहारे तद्धमविपर्ययोपपत्तेःसाधम्यवैधर्म्यंसमो । 


चतुर्थ अध्याय । ७९ 


अगर बह ऐसा देतु देता तो प्रतिवादीका खण्डन ठीक कट्दा जा 
सकता था । सिर्फ दृष्ठान्तकी समानता दिखलानेस ही साध्यका 
खण्डन नहीं। होता, उसके लिये द्वेतु देना चाद्दिये या वादीके देतुका 
खण्डन करना चाहिये । यहां प्रतिवादीने दोनोंमेंसे एक भी काम 
नहीं किया । इसीतरद्द वैधम्येके उपसंहार करनेपर वैधम्य 
दिखलाकर खण्डन करना वैधम्येसमा जाति है । जैसे-जो 
अनित्य नहीं है वह कृत्रिम नहीं है जैसे-आकाश । यद्दांपर 
यदि ग्रतिवादी कहे “ यदि नित्य आकाश की असमानतासे 
शब्द अनित्य है तो अनित्य घटकी असमानतासे ( क्योंकि घट 
मूर्तिक है और शब्द अंमूर्तिक है ) शब्दको नित्य मानना चाहिये 
यह वैधर्म्यसमा जाति है। क्योंकि इससे वादीके हेतुका कोई 
खण्डन नहीं हुआ । वादीने वैधम्यको हेतु नहीं बनाया था। १-२ 

इष्टान्तके घमको साध्यमं मिला देनेसे ही वादीका खेडन करना 
उत्कर्षसमा जाति है | जैसे-आत्मामें क्रिया हो सकती है क्योंकि 
उसमें क्रियाका कारण गुण मौजूद है ( कियाहेतुगुणाश्रय होनेसे ) । 
जो किया द्वेतु गुणाश्रय है वद्द क्रियावाला दे, जैसे-मिट्टी 


१ यहां न्याय दर्शन की अपेक्षासे शब्दकों अमूर्तिक कहा है 
किन्तु जैन दर्शनमभें शब्दक्ो मूर्तिक माना हे । इसका एक कारण यह 
भी है के दोनों दुशनोमें मृतक की परिभाषा जुदी जुदी है। न्‍्यायद्रनमें 
मूर्तिकका मतलब अल्पपरिमाणवाला अर्थात्‌ अव्यापक है, जैनद्शनमें 
मर्तिकका मतलब है रूपरसमंघस्पशवाला । जेनदर्शनमें शब्द भी स्पर्श 
रूपादिवाला माना गया है क्‍योंकि वह दीवाल आदिसे रुकता है। 
वर्तमानके वेज्ञानिकों ने शब्दकों दृश्य सिद्ध किया है। वे आवाजको 
रूपमें परिणत कर लेते हैं । 





८० न्यायप्रदीप । 


का ढेला । इसके उत्तर में अगर प्रतिवादी कह्ढे कि “ यदि जीव, 
मिट्टीके ढेलेके समान द्वोनेसे क्रियावाला है तो जेसे ढेलेमे रूप 
भादि हैं उसी तरद्द जीवमें भी होना चाहिये ” यह उत्कर्षसमा 
जाति कही जायगी । क्येंकि क्रियाहेतुगुणाश्रय होना और रूपादि- 
बाला होनेका कोई अविनाभाव सम्बन्ध नहीं है । उत्कषे- 
: समाको उल्ट देनेस अपकर्षसमा जाति हो जाती हे | जैसे- 
४ जीव अगर ढेंढेके समान रूपादिवाला नहीं है तो क्रियावाला 
भी मत कहो ” । साधर्म्थवैधर्म्यसमार्म साध्यके विरोधी धर्मको सिद्ध 
करनेकी चेष्टा की जाती है और उत्कर्षअपकर्षसमार्मं किसी अन्य 
धर्मको सिद्ध करनेकी चेष्टाकी जाती है | ३-४ ॥ 


जिसका कथन किया जाता है उसे व्ण्य, और जिसका कथन 
नहीं किया जाता उसे अबर्ण्य कहते हैं | बण्ये या अवण्ये की समान- 
तासे जो असदुत्तर दिया जाता है उसे वण्येसमा या अवष्येसमा 
कद्ठते हैं । जेसे-अगर साध्यमें सिद्धिका अभाव है तो दृष्टन्तमे 
भी होना चाहिये ( वर्ण्यसमा ) यदि दृष्टान्तमें सिद्धिका अमाब 
नहीं है तो साध्यमें भी न होना चाहिये ( अवर्ण्यसमा ) । दूसरे 
धर्मोके विकल्प उठाकर मिथ्या उत्तर देना विकल्पंसमा जाति है । 
जैसे-कृत्रिमता और गुरुत्वका सम्बन्ध ठीक ठीक नहीं मिलता, 
गुरुत और अनित्यत्वका नहीं मिलता, अनित्यत्व और मूतत्वका 
नहीं मिलता, इसलिये अनित्यत्व और कृत्रिमताका भी सम्बन्ध न 
मानना चाहिये; जिससे कृत्रिमतासे शब्द अनित्य सिद्ध किया जा सके। 
बादीने जो साध्य बनाया हो उसीके समान इृष्टान्त आदिको 


१ घमोन्‍्तर विकल्पेन प्रत्यवस्थापनं विकल्पसमा जातिः | 


चतुर्थ अध्याय । <१ 


बतलाकर मिथ्या उत्तर देना साध्येसमा जाति है । जैसे-यदि 
म््विके ढेलेके समान आत्मा है तो आत्माके समान मिट्टीके ढेलेको 
भी मानना चाहिये। आत्मामें “ क्रिया ? साध्य ( सिद्ध करने योग्य, 
न कि सिद्ध ) हैतो मिट्टीके ढेलेमें भी साध्य मानो! यदि ऐसा 
नहीं मानते हो तो आत्मा और मिट्टीके ढेलेको समान मत मानो । 
ये सब्र मिथ्या उत्तर हैं, क्योंकि इृष्टान्तमें सब धर्मोकी समानता 
नहीं देखी जाती उसमें तो सिर्फ साध्य ओर साधनकी समानता 
देखी जाती है । विकल्पसमार्में जो अनेक धर्मोका व्यभिचार 
बतलाया है उससे वादीका अनुमान खीडेत नहीं होता, क्योंकि 
साध्य-चर्मके सिवाय अन्य धर्मोके साथ अगर साधन की ध्याप्ति 
न मिले तो इससे स.धनको व्यभिचारी नहीं। कह सकते। हां ! 
अगर साध्य-धर्मके साथ व्याप्ति न मिले तो व्यभिचारी हो सकता है | 
दूसरे धर्भोके साथ व्यभिचार आनेसे साध्यके साथ भी व्यभिचार 
की कल्पना करना व्यर्थ है । घूमकी अगर पत्थरके साथ व्याप्ति नहीं 
मिलती तो यह नहीं कहा जा सकता कि धूमकी बव्याप्ति, भग्निके 
साथ भी नहीं है ॥ ५--६-७-८ । 


प्राप्ति और अप्राप्तिका प्रश्न उठाकर सच्चे हेतुको खेडित बतलाना 

3 औ' [ पु 
प्राप्तिसमा और अप्राप्रिसमा जाति हैं । जैसे-हेतु साध्यके पास 
रहकर साध्यको सिद्ध करता है या दूर रहकर ! यदि पास रहकर, 








१ पक्षदृष्टान्तांदेः प्रकृतसाध्यतुल्यतापादुन॑ साध्यसमा । 

२ न हि सर्तों दृष्टान्तर्मों दार्शन्तिके भवितुमहति। 

३ सम्यक्साघने प्रयुक्ते प्राप्य्या यतव्रत्यवस्थानं सा प्राप्तिसमा । 

४ सम्यक्साधने प्रयुक्तेध्प्राप्या यत्प्रत्यवस्थानं सा अप्रारसिमा । 
६ नया. 


<२ न्यायप्रदीप । 


तो कैसे माद्म होगा कि यह साध्य है और यह हेतु है, 
( प्राप्तिममा )। यदि दूर रहकर, तो यह साधन अमुक धर्मकी 
दी र्सिद्ध करता है दूसरे की नहीं, यह कैसे माद्म हो ( अग्रा- 
प्तिसमा )। ये असदुत्तर हैं | क्योंकि घुआँ आदि, पास रद्कर अप्लिकी 
सिद्धि करते हैं । दूर रहकर भी पूवचचर आदि साधन, अपने 
साध्यकी सिंद्ध करते हैं। जिनमें अविनाभाव सम्बन्ध है उन्हींमें 
साध्यसाधकता हो सकती है, न कि सबमें || ९६-१० ॥ 

जैसे साध्यके लिये साधनकी जरूरत है उसीप्रकार इृष्टान्तके 
लिये भी साधनकी जरूरत है । ऐसा कद्दना प्रसड़समा जाति है । 
टृष्टान्तम वादी प्रतिवादीके विवाद नहीं होता इसलिये उसके लिये 
साधनकी आवश्यकता बतछाना व्यर्थ है । अन्यथा वह इष्टान्त 
ही न कहलायगा ॥ ११॥ 

बिना व्याप्तिके सिर्फ दूसरा दश्टान्त देकर दोष लगाना प्रति- 
दृष्टान्स्समा जाति है । जेसे-घड़ेके दृष्टान्त्स यदि शब्द 
अनित्य है तो आकाशके दृष्टान्तस नित्य कहलाबे | प्रतिदश्शन्त 
देनेवालने कोई हेतु नहीं दिया है जिससे यह कहा जाय कि 
इष्टान्त साधक नहीं है ग्रतिदृष्ानन, साधक है । बिना देतुके 
खंडन मंडन कैसे हो सकता है 7॥ १२॥ 

उत्पत्तिके पहिले, कारणका अभाव दिखलाकर मिथ्या खंडन 
करना अलुत्पत्तिसमा है। जैसे-उत्पत्तिके पहिंले शब्द कृत्रिम 
है या नहीं ? यदि है तो उत्पत्तिके पहिले मौजूद होनेसे शब्द 
नित्य होगया | यदि नहीं है तो द्वेतु आश्रयासिद्ध द्वो गया। यह 
उत्तर ठीक नहीं है; क्योंकि उत्पत्तिके पहिले तो वह शब्द ही 
नहीं था फिर कृत्रिम अक्ृत्रिमका प्रश्न ही क्या ? ॥ १३ ॥ 


चतुर्थ अध्याय । <३ 


व्याप्तिमें मिथ्या सन्‍्देह् बतछाकर वादीके पक्षका खंडन करना 
सेशयसमा जाति है| जैसे-काय होनेसे शब्द अनित्य है तो 
यह कहना कि इन्द्रियका विषय होनेसे शब्दकी अनित्यतामें सन्देद्क 
है । क्योंकि इन्द्रियोंके विषय नित्य भी होते हैं ( जैसे-गोत्व घटत्व 
आदि सामान्य ) और अनित्य भी होते है ( जैसे घट पठ आदि ) 
यह संशय ठीक नहीं, क्येंकि जब तक कार्यत्व और अनित्यलकी 
व्याप्ति खडित न कीजाय तब तक वहां संशयका अ्रवेश हो ही 
नहीं सकता। कार्यत्वकी व्याप्ति यदि नित्यत्व और अनित्यत्व 
दोनोंके साथ हो, तो संशय हो सकता है अन्यथा नहीं | लेकिन 
कार्यल्लकी व्याप्ति दोनोंके साथ हो ही नहीं सकती ॥ १४ ॥ 

मिथ्या व्याप्तिके ऊपर अबलामित दूसेर अनुमानसे दोष देना 
प्रकरणंसमा जाति है । जैसे-/“ यदि अनित्य ( घट ) के साधम्पे 
से कार्यत्व हेतु शब्दकी अनित्यता सिद्ध करता है, तो गोत्व आदि 
सामान्यके साधम्बेसे ऐन्द्रियकत्व ( इन्द्रियका विषय होना ) द्वेतु 
नित्यताको सिद्ध करे। इसलिये दोनें। पक्ष बराबर कहलाये | ” 
यह असत्य उत्तर है, क्योंकि अनित्यत्व और कार्यत्वकी तों ब्याप्ति 
है लेकिन ऐन्द्रियकत्व और नित्यत्वकी व्याप्ति कहां है ? ॥१५॥ 

भूत आदि कालकी अर्सिद्धि बतलछाकर हेतु मात्रको अहेतु 
कह्दना अद्देतुसमा जाति है जैसे-“ हेतु, साध्यके पहिडे होता 
हैया पीछे दोता है या साथ द्वोता है! पहिडे तो हो नहीं 
सकता, क्योंकि जब साध्यही नहीं। तब साधक किसका ? न पीछे 
हो सकता है क्योंकि जब साध्यही नहीं रहा तब वद्द सिद्ध किसे 
करेगा ! अथवा जिससमय साध्य था उससमय यदि साधन 


जि 








१ प्रत्यनुभानेन प्रत्यवस्थानं प्रकरणसमा जातिः । 


<४ न्यायप्रदीप । 


नहीं था तो वह साध्य कैसे कहलाया ? दोनों एक साथ भी 
नहीं बन सकते, क्योंकि उससमय यह सनन्‍्देह हो जायगा कि 
कौन साध्य द्वै कौन साधक है ? जैसे-विध्याचलसे द्विमाठ्यकी 
और हिमाल्यसे विन्ध्याचलकी सिद्धि करना अनुचित है, उसी 
तरह एक कालमें होनेवाढी वस्तुओंको साध्य साधक ठद्दराना 
अनुचित है ” यह असत्य उत्तर है, क्योंकि इसप्रकार त्रिकालकी 
असिद्धि बतलानेसे जिस हेतुके द्वारा जातिवादीने हेतुकों अहेतु 
ठहराया है वह हेतु ( जातिवादीका त्रिकालासिद्धि हेतु ) भी 
अहेतु ठहर गया और जातिवादीका वक्तव्य अपने आप खंडित 
होगया | दूसरी बात यह है कि काठमेद द्वोनेसे या अभेद 
होनेसे अविनाभाव सम्बन्ध विगड़ता नहीं है; यह बात पूर्वचर, 
उत्तरचर, सहचर, कार्य, कारण आदि हेतुओंके स्वरूपसे स्पष्ट 
बिदित हो जाती है | जब अविनाभाव सम्बन्ध नहीं मिट्ता 
तब हेतु, अह्देतु केसे कहा जा सकता है?! कालकी एकतासे 
साध्यसाधनमें सन्देह नहीं होसकता क्योंकि दो वस्तुआके 
अविनाभावमें ही साध्य साधनका निर्णय हो जाता है। अथवा 
दोमेंसे जो असिद्र हो वह साध्य, और जो सिद्ध दो उसे द्वेत 
मानलेनेसे सन्देह मिट जाता है ॥ १६ ॥ 

अरथीपत्ति दिखछाकर मिथ्यादूषण देना अथापत्तिसमा जाति 
है | जैसे-“ यदि अनित्यके साधम्य ( कृत्रिमता ) से शब्द अनित्य 
है तो इसका मतलब यह हुआ कि नित्य ( आकाश ) के साधर्म्य 
( स्पर्शरहितता ) से नित्ये है” यह उत्तर असक्य है क्योंकि स्पर्री- 


१ ययनित्यसाधम्योत्ययत्नानन्तरीयकत्वादनित्यः शब्दस्तहि अरथो- 
दापस्ल यनज्नित्यसाधस्थीनसारततल्रान्तिस्ता* * 





चतुर्थ अध्याय । <५ 


रहित द्वोनेसेद्दी कोई नित्य कहलाने लगे तो सुख वगैरह भी 
नित्य कहलाने ठगेंगे ॥ १७ ॥ 

पक्ष और दृष्टान्तमं अविशेषता देखकर किसी अन्य धर्मसे सब 
जगह ( विपक्षम भी ) अविशेषता दिखलाकर साध्यका आरोप 
करना अविशेषसमा जाति है | जैसे “ शब्द और घटमें ऋृत्रि- 
मतासे अविशेषता होनेसे अनित्यता है तो सब पदार्थीमें सत्तधर्मसे 
अविशेषता है इसलिये सभी ( आकार्शादे-विपक्ष भी ) अनित्य 
होना चाहिये | ”” यह असत्य उत्तर है क्‍योंकि कृत्रिमताका अनि- 
त्यताके साथ अविनाभाव सम्बन्ध है, लेकिन सत्तका अनित्यताके 
साथ नहीं है ॥ १८ ॥ 

साध्य और साध्यविरुद्ध, इन दोनोंके कारण दिखलाकर मिथ्या 
दोष देना उपंपत्तिसमा जाति है । जैसे- यदि शब्दके अनित्य- 
त्वमें कृत्रितता कारण हैं तो उसके नित्यत्वमें स्पशरहितता कारण 
है” यहां जातिवादी अपने शब्दोंसे अपनी बातका विरोध 
करता है | जब उसने शब्दके अनित्यत्वका कारण मानलिया तो 
नित्यत्वका कारण कैसे मिछ सकता है? दूसरी बात यह है कि 
स्पर्शरहितताकी नित्यलके साथ व्याप्ति नहीं है ॥ १९ ॥ 

निर्दिष्ट कारण ( साध्यकी सिद्धिका कारण-साधन ) के अभावमें 
साध्यकी उपलब्धि बताकर दोष देना उपलब्धिसमा जाति है | 
जैसे-/ प्रयत्नके बाद पैदा होनेसे शब्दको अनित्य कहते हो, 
लेकिन ऐसे वहुतसे शब्द है जो प्रयत्नके वाद न होने पर भी 


९१ उमयकारणोपपत्तेरुपपत्तिसमा । 
२ निर्दिष्टकारणाभाविष्युपलम्मादुपलब्धिसमा । 


८६ न्यायप्रदीप । 


अनित्य हैं । मेघगर्जना आदिमें प्रयलनकी आवश्यकता नहीं है !” 
यह दूषण मिथ्या है क्‍योंकि साध्यके अभावमें साधनके अभावका 
नियम है, नकि साधनके अभावमें साध्यके अमाबका | अप्निके 
अभावमें नियमसे घुआँ नहीं रहता, लेकिन घुआँके अभावमें नियमसे 
अग्निका अभाव नहीं कहा जा सकता [| २० ॥ 

उपलब्धिके अभावमें अनुपलछब्धिका अभाव कहकर दूषण देना 
अनुपलब्धिसमा जाति है | जैसे-किसीने कहा कि “ उच्चारणके 
पाहिलि शब्द नहीं था क्योंकि उपलब्ध नहीं होता था। यदि 
कहा जाय कि उससमय शब्दपर आवरण था इसलिये अनुपरुब्ध 
था तो उसका आवरण तो उपलब्ध होना चाहिये | जेंसे कपंडेसे 
ढकी हुईं चीज नहीं दिखती है तो कपड़ा दिखता हैँ, उसीतरहद 
शब्दका आवरण उपलब्ध होना चाहिये ” इसके उत्तरमें जाति- 
वादी कहता है “ जेंसे आवरण उपलब्ध नहीं होता उसीतरह 
आवरण की अनुपर्लब्धि ( अभाव ) भी तो उपलब्ध नहीं होती ”' 
यह उत्तर ठीक नहीं है, क्योंकि आवरणकी उपलब्धि न होनेसे ही 
आवरण की अनुपलब्धि उपलब्ध हो जाती है ॥ २१ ॥ 

एक की अनित्यतासे सबको अनित्य कहकर दृूषण देना 
अनित्यसमा जाति है । जैसे-““ यदि किसी धमकी समानतासे 
आप शब्दको अनित्य सिद्ध करोगे तो सत्तकी समानतासे सब 
चीजें अनित्य सिद्ध होजावेंगीं” यह उत्तर ठीक नहीं । क्योंकि 
वादी प्रतिवादीके शब्दोंमें भी प्रतिज्ञा आदि की समानता तो है 
ही, इसलिये जिसप्रकार प्रतिवादी ( जातिका प्रयोग करनेवाला ) के 
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चतुर्थ अध्याय । ८७ 


शब्दोंसे वादीका खंडन होगा, उसौीप्रकार प्रतिवादीका भी खंडन 
होजायगा | इसलिये जहां जहां अविनाभाव हो, वहीं वहीं 
साध्यकी सिद्धि मानना चाहिये, नकि सब्र जगह ॥ २२ ॥ 

अनित्यत्वमें नित्यलका आरोप करके खण्डन करना नित्यसमा 
जाति है | जैसे-“ शब्दको तुम अनित्य सिद्ध करते हो तो शब्द 
अनित्यत्व, नित्य है या अनित्य ? अनित्यत्व नित्य है तो शब्दभी 
नित्य कहलाया [ धर्मके नित्य होनेपर धर्माकीं नित्य कहनाही 
पड़ेगा ] यदि अनित्यत्व, अनित्य है तो शब्द नित्य कहलाया। ” 
यह असत्य उत्तर है क्योंकि जब शब्दमें अनित्यत्व सिद्ध है तो 
उसीका अभाव कैसे कहा जा सकता है | दूसरी बात यह है 
कि इसतरह कोई भी वस्तु अनित्य सिद्ध नहीं हो सकेगी । तीसरी 
बात यह है कि अनित्यत्व एक धर्म है अगर धर्म भी धरम की 
कल्पना कीजायगी तो अनवस्था होजायगी ॥ २३ ॥ 

कार्यको, अभिव्यक्तिक समान मानना ( क्योंकि दोनोंमें प्रयत्न 
की आवश्यकता होती है ) और सिर्फ इतनेसे ही सत्य हेतुका 
खण्डन करना काँग्रेसमा जाति है | जैसे-“प्रयत्नके बाद शब्दकी 
उत्पत्तिमी होती है और अभिव्यक्ति ( प्रगट होना ) भी द्वोती 
है फिर शब्द अनित्य कैसे कहा जा सकता है। ” यह उत्तर 
ठकि नहीं है क्योंकि प्रयत्नके अनन्तर होना, इसका मतढुब है 
स्वरूपछाभ करना । अभिव्यक्तिको स्वरूपलाभ नहीं कद सकते | 
प्रयत्नके पहिले अगर शब्द उपलब्ध होता या उसका आवरण 
उपलब्ध होता तो अभिव्यक्ति कही जा सकती थी ॥ २४ ॥ 


१ प्रयतानेककार्यत्वात्कार्योसमा ( प्रयत्नके अनेककार्य-उत्पत्ति 


अधिव्शक्कि-िमतस्शानेशे मधारशारर अरशद काआणलललीन जे 


८८ न्यायप्रदीप । 


जातियोंके विवेचनसे माद्म होता है कि इनसे परपक्षका 
बिल्कुल खण्डन नहीं द्वोता | बादीको चक्करमें डालनेके लिये यह 
दाब्दजाल बिछाया जाता है, जिसका काटना कठिन नहीं है । इसलिये 
इनका प्रयोग न करना चाहिये । अगर कोई प्रतिवादी इनका प्रयोग 
करे तो वादीको बतलादेना चाहिये कि ग्रतिवादी ने मेरे पक्षका 
खण्डन नहीं कर पाया । इससे प्रतिवादीका १राजय हो जायगा | 
लेकिन यह पराजय इसलिये नहीं होगा कि उसने जातिका प्रयोग 
किया, बल्कि इसलिये होगा कि वह अपने पक्षका मंडन या 
परपक्षका खेडन नहीं कर पाया | 


निग्रहस्थान । 


विरुद्ध अथवा भद्दी बातें कहना, अथवा स्वपक्षमेडन 
और परपक्षखंडन न करसकना निग्रहस्थान है । 
जिससे पराजय हो जाय वही निग्रहस्थान है । साधारण रीतिसे 
जे। निम्रहस्थानका विवेचन किया जाता हैं वह उचित है लेकिन 
निग्रहस्थानोंमे बहुतसे निम्रहस्थान ऐसे हैं. जिन्हें निम्नरहस्थान 
कहना अनुचित है | जिससे यह न माद्धम हो कि वक्ता अपने 
पक्षका मंडन या परपक्षका खंडन नहीं कर पाया, उसे निग्रह-- 
स्थान कदापि न कहना चाहिये । निग्रहस्थानोंमें कुछ निम्नह- 
स्थान ऐसे भी हैं जिनमें नाम मात्रका अन्तर है । 


निम्रहस्थानके दो भेद हैं विप्रतिर्पत्ति, और अगप्रतिपत्ति | 
विरुद्ध प्रतिपत्ति अर्थात्‌ उल्टी समझसे पराजय होता है और 
अप्रतिपाति अर्थात्‌ नासमझीसे भी पराजय होता है। विप्रतिपत्ति 
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चतुर्थ अध्याय । ८९ 


स्थानके २२ भेद हो जाते हैं-१ प्रतिज्ञाहानि, २ प्रतिज्ञान्तर 
३ पग्रतिज्ञाविरिध, 9 प्रतिज्ञासन्यास, ५ देलन्तर, ६ अथौन्‍्तर, 
७ निरर्थक, ८ अविज्ञाताथ, ९ अपायक, १० अप्राप्तकाल, ११ 
न्यून, १२ अधिक, १३ पुनरुक्त, १४ अननुभाषण, १५ अज्ञान, 
१६ अग्रतिमा, १७ विक्षेप, १८ मतानुज्ञा, १९ पर्यनुयोज्योपेक्षण, 
२० निरनुयोज्यानुयोग, २१ अपसिद्धान्त, २२ हेत्वामास । इनमेंसे 
अननुमाषण, अज्ञान, अप्रतिभा, विक्षेप, मतानुज्ञा, पर्यनुयोज्योपेक्षण, 
ये छः अग्रतिपतिसे होते हैं बाकीके १६ विग्रतिपत्तिसे । 


अपने इृष्टन्तमें विरोधीके दृष्टान्तका धर्म स्व्रीकार कर लेना 
प्रतिज्ञाहानि है | जैसे-वार्दने कहा “शब्द अनित्य है क्योंकि 
इन्द्रियका विषय है जैसे-घठ ” | प्रतिवादीने इसका खंडन करनेके 
लिये कहा “ इन्द्रियोंका विषय तो घटत्व ( जाति ) भी है, लेकिन 
वह नित्य नहीं है इससे वादीका पक्ष गिरगया | लेकिन वह 
सीघे हार न मानकर कहता है “ क्‍या हुआ घट भी नित्य रहे ! 
यह प्रतिज्ञाह्मनि है क्योंकि वादीने अपने अनित्यत्व पक्षको छोड़ 
दिया ॥ ग्रतिज्ञाके खण्डित होनेपर पहिली प्रतिज्ञाकी सिंद्धिके लिये 
दूसरी प्रतिज्ञा करना ग्रतिन्वान्तर है । जैसे-उपरयुक्त अनुमानमें 
प्रतिज्ञेक खंडित होनेपर कहना कि शब्द तो घटके समान असव- 
गत है इसलिये उसीके समान अनित्य भी है | यहां शब्दको असर्व- 
गत कहकर दूसरी प्रतिज्ञा की गई है लेकिन इससे पूर्वोक्त व्यभिचार 
दोषका परिहार नहीं होता ॥ प्रतिज्ञा और हेतुका विरोध होना 





१ प्रतिदृष्टान्तधमीनुज्ञा स्वदृष्टान्ते, प्रतिज्ञाहानिः । 
2 प्रतिज्ञालाशेतातिपिफें प्रीतित्यदाशनाकणीनिकीशन कसरिीनलल-न॥ ५ 


५९७ न्यायप्रदीप । 


प्रतिज्ञाविशोध है। जैसे-गुण, द्रव्यसे भिन्न है क्योंकि द्रव्यस्े 
जुदा नहीं माछ्म होता | जुदा न माद्म होनेसे तो अमिननता 
सिद्ध होती है न कि भिन्नता | यह विरुद्ध हेत्वाभासके भीतर भी 
शामिल किया जा सकता है ॥ अपनी प्रतिज्ञाका त्याग कर देना 
प्रतिज्ञा संन्यास है “ मैंने ऐसा कब कहा ? ”? इत्यादि । 

हेतुके खण्डित हो जनिपर उसमे कुछ जोड देना हेत्वन्तर है । 
जैसे-शब्द अनित्य है क्योंकि इन्द्रियका विषय है। यहां घटतवें 
दोष आया, तो हेतुका बढ़ा दिया कि सामान्यवाल होकर जो 
इद्रियका विषय हो, । घटत्व खुद सामान्य तो है परन्तु सामान्यवाला 
नहीं है । अगर इसतरह हेतुर्मे मनमानी बृद्धि होती रहे तो 
व्यभिचारी हेतु भी व्यभिचार दोप न दिखछाया जा सकेगा । ज्योही 
व्यभिचार दिखलाया गया कि एक विशेषण जोड़ दिया जाया करेगा । 

प्रकृतविषय ( जिस विषयपर शाख्रार्थ हो रहा है ) से सम्बन्ध 
न रखनेवाली बात करना अथोन्तर है । जैसे वादीने कोई हेतु 
दिया और उसका खण्डन न हो सका तो कहने छगे ' हेतु किस 
भाषाका इब्द है किस धातुसे निकला है ? इत्यादि । 

अथरहित शब्दोंका उच्चारण करने लगना निरथैक है | जैसे- 
शब्द अनित्य है क्योंकि क ख ग॒ घ ड है । जैसे च छ जझ्न ञज आदि | 

ऐसे शब्दोंका प्रयोग करना कि तीन तीन वार कहनेपर भी 
जिनका अथ्थ, न तो प्रतिवादी समझे, न कोई सभासद समझे उसे 


१ पक्षप्रतिषेधे प्रतिज्ञातार्थापनयन प्रतिज्ञासन्यासः । 
२ अविशेषोक्ते हेतों प्रतिषिद्धे विशेषमिच्छतो हेत्वन्तरम । 


शी 





आओ लो मम सप्ल् 


चतुर्थ अध्याय । दर 


अविज्ञातार्थ कद्दते हैं । जैसे-जज्नडके राजाके आकार वालेके 
खाद्यके रात्रुका शत्रु यहां है । जज्डलका राजा शेर, उसके आकार 
बाला बिलाव, उसका खाद्य मूषक, उसका शत्रु सप, उसका शत्रु मोर | 

पू्वोपरसम्बन्धतो छोड़कर अंड बंड बकना अपा्थंक है। 
जैसे-कलकत्तेमें पानी वरसा, कौओंके दांत नहीं होते, बम्बर 
बड़ शहर है, यहां दश वृक्ष छंगे हैं, मेरा कोट बिगड़ गया 
इत्यादि | इसे एक तरह का निरथक ही समझना चाह्षिये । 

प्रतिज्ञा आदिका बसिलासिले प्रयोग करना अप्राप्त॑काल है । 
इसे निम्रहस्थान कहना अनुचित है । क्योंकि पाहिले, देतुका 
कहकर यदि किसीने प्रतिज्ञा पीछे कही, तो इससे उसकी हार 
नहीं मानी जा सकती ॥ अनुबादके सिवाय शब्द और अर्थका 
फिर कहना पुनरुक्त हैं| इसे भी निम्रहस्थान न मानना चाहिये 
क्योंकि शब्द की पुनरुक्ति तो यमके अलंकारमें भी होती है, इससे 
किसीका पराजय मानना व्यथ है | अर्थकी पुनराक्ति, कहने भरका 
दोष है इससे पराजय नहीं हो सकता “ शब्द नित्य है ? यहद्द 
कह कर अगर किसीने “ अनित्य नहीं है ” इतना और कहद्द दिया 
तो उसका पराजय क्‍यों हो गया १ ॥ 


१ अवयवविपयोसवचनमप्राप्तकालं । 

२ शब्दाथयोपुनवचनम पुनरुक्तमन्यत्रानुवादात्‌ । 

३ एक सरीखा शब्द वार वार आवे और अर्थ ज॒दा जुदा हो उसे 
यमक अलंकार कहते हैं। जेसे-भजन कह्यों तासों भज्यों भज्यों न एको 
वार । दूर भजन जासों कह्मों सो तें मज्यों गमार ॥ यहाँ “ भज्यों ? और 


पु पु 


भजन शब्द अनेक वार आया है लेकिन इनके अर्थ जुदे जुदे हैं. 


च्द् 
किलनभिललभ कपिल वन्‍जना--“ : 


'ए२ न्यायप्रदीप । 


बादीने तीन वार कहा, पाणिदूने भी समझ लिया, लेकिन 
प्रतिवादी उसका अनुवाद न कर पाया इसे अननुभाषण कहते 
हैं | वादीके वक्तव्यको सभा समझ गई किन्तु प्रतिबादी न 
समझा तो अज्ञान निगम्नहस्थान है| इस दोनोंमें बहुत कम भेद है । 
उत्त न सूझना अग्रतिभा हैं इसे अलग निग्रहस्थान समझना 
अनुचित है । क्योंके बहुतसे निग्रहस्थान उत्तर न सूझनेस ही 
होते हैं, फिर इसमें विशेषता कुछ नहीं दे । 


विपक्षी निम्रहस्थानमें पड गया हो फिर भी यह न कहना 
कि तुम्हारा निम्रह हो गया है, यह पर्यन्ुुयोज्योपेक्षण है । इस 
निम्रहस्थानसे पराजय मानना अनुचित है, क्येंकि इस उपेक्षासे 
विपक्षेके पक्षकी सिंद्धि या अपने पक्षकी असिद्धि नहीं होती | 

निम्रहस्थान में न पड़ा हो फिर भी उसका निग्नह बतलाना 
निरनुयोज्यानुयाग दे । 

अपने पक्षको कमजोर देखकर बातको उड़ा देना विक्षेप्र है । 
जैसे-अभी मुझे यह काम करना है फिर देखा जायगा आदि | 
किसी आकस्मिक घटनासे अगर विक्षेप हो तो निम्रहस्थान 
नहीं माना जाता । 

अपने पक्षम दोप स्वीकार करके परपक्षम भी वही दोष 
बतलाना मतानुज्ञ है। जैसे-अगर इमोरे पक्षमें यह दोष है 
तो आपके पक्ष भी है | इससे पराजय मानना अनुचित है क्योंकि 
पराजय तो तब हो, जब कि अपने पक्षम दोष तो स्वीकार करे 
किन्तु परपक्षम दोष सिद्ध न कर सके । अगर कोई कढह्ढे कि तुम 


/ सॉमिकतानी ५ - >> -- - हट 
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प्रतिवादी कद्दे कि अगर पुरुष द्वोनेसे में चोर हूं तो तुम भी चोर 
हो | यहां प्रतिवादीका निग्रह मानना अनुचित है ॥ 

पांच अंगों ( प्रतिज्ञा आदि ) से कमका प्रयोग करना न्यून 
है और दो दो तीन तीन हेतु दृष्टान्त भादि देना अधिक है। 
इन्हें निम्रहस्थान मानना बिलकुल व्यर्थ है, क्योंकि प्रतिज्ञा और 
हेतुसे ही काम चल सकता है इसलिये अगर उदाहरण उपनय 
निगमन का प्रयोग न भी किया जाय तो पराजय नहीं माना 
जा सकता | अधिक होनेसे भी कुछ नुकसान नहीं है क्योंकि इससे 
वक्तव्य, इढ़ और स्पष्ट होता है। इससे पराजित द्वोनेका कुछ 
भी सम्बन्ध नहीं है | 

स्वीकृत सिद्धान्तके विरुद्ध बात कददना अपसिद्धान्त है । 
जैसे-सतका उत्पाद नहीं, असत॒का विनाश नहीं, यह मानकरके भी 
आत्माका नाश कहना ॥ हेत्वाभासोंका कथन पहिले हो चुका है। 

छल जाति और निग्रहस्थानों का प्रयोग न करना चाहिये । 
फिर भी इनके प्रयोग मात्रसे पराजय मानना अनुचित है । प्रयोग 
करनेवालेका विरोधी, जबतक अपने पक्षका मंडन और परपक्षका 
खण्डन न कर सके तब तक उसे विजयी नहीं कह सकते । 


पंचम अध्याय । 
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वस्तुके किसी एक धमकी जाननेवाले-विषय करनेवाले-- 
झ्ञानकोी नेय कहते हैं । जब हम किसी मनुष्यकों देखते हैं तो 


१ स्वीकृतागमविरुद्धप्रसाधनमपसेद्धान्तो नाम निगम्रहस्थानम्‌ । 
२ “ वस्तुन्यनेक्ात्मन्यविरोधेन हेत्वपैणात्साध्याविज्षेषप्य याथाक्रयणव्रा. 
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हमें ज्ञान होता है कि यह मनुष्य है, उससमय हमें उसके किसी 
एक धर्मसे मतलब नहीं रहता, यह प्रमाण है । किन्तु जब हम 
उसमें अश कल्पना करने छगते हैं । जैसे-यह अम्ुुकका पिता 
है अमुकका पुत्र है आदि-तब वह ज्ञान नय कहलाने लगता है। 
मतलब यह कि ग्रमाण, बस्तुके पूर्णरूपको ग्रहण करता है. और 
नय, उसके अशोंको। प्रभाण तो सब इन्द्रियेंस हो सकता है 
लेकिन नय, मनकेद्वारा ही होता है । जब तक हम वस्तुके जाननेके 
लिये नयका उपयोग न करेंगे तबतक हमें वस्तुका ठीक ठीक 
ज्ञान नहीं होगा । 

प्रश्न---नय प्रमाण है या अप्रमाण ? यदि प्रमाण है तो उससे 
जुदा क्यों कहा ? यदि अप्रमाण है तो मिथ्याज्ञान कहलाया। 
बस्तुके ठाक ठीक जाननेके लिये मिथ्याज्ञान की क्या उपयोगिता है 

उत्तर--नय, न तो प्रमाण है, न अग्रमाण है, किन्तु प्रमाणका 
एक अंश है । जैसे-एक सिपाहीको सेना नहीं कह सकते और 
न सेनाके बाहर ही कह सकते हैं किन्तु सेनाका एक अंश कह 
सकते हैं | उसीतर्‌ह नयको ग्रमाणका एक अंश कह सकते हैं । 





१ सकलादेशःप्रमाणाधीन:विकलादेशो नयाधीन: । 

२ स्वार्थनिश्वायकत्वेन प्रमाणं नय इत्यसत्‌ । स्वार्थेकदेशनिर्णीति- 
लक्षणो हि नयः स्प्ृतः । नाये वस्तु न चावस्तु वस्त्वेशः कथ्यते यतः । नासमु: : 
समुद्रो वा समुद्रांशो यथोच्यते ॥ तन्मात्रस्य समुद्रत्वे शेषांशस्यासमुद्रता । 
समुद्रबहुत्वं ( ता ) वा स्यात्तच्वेत्का (का) स्तु समुद्रुवित्‌ ॥ श्होकवातिंव । 
८ नयमभी वस्तुका निश्चय करानेवाला है इसलिये उसे प्रमाण मानना 
चाहिये ” यह कहना ठीक नहीं है, क्योंकि नयके द्वारा वस्तुका नर, 
उसके एक अंशका ही निर्णय होता है । नयका विषय, न तो वस्तु ? 
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प्रश्न---पदि नय, वस्तुके एकह्दी धर्मको ग्रहण करते हैं. तब 
तो उन्हें मिथ्याज्ञान ही कहना चाहिये । अनेकधर्मात्मक वस्तुका 
एकधर्मात्मक ग्रहण करना मिथ्याज्ञान नहीं, तो क्या है! व्यवह्ारमें 
भी ऐसे अधुरे ज्ञानको मिथ्याज्ञान कहते हैं । जैसे-अगर किसी जगद्द 
दस आदर्मा बैठे हों और कोई कह्दे कि वहाँ एक आदमी बैठा है तो 
इसे झूठी बात कहेंगे । यद्यपि दसके भीतर एक शामिल है इसलिये 
वहाँ एक आदमी भी जरूर है । फिरमी दसको एक समझ्नना 
मिथ्याज्ञान ही माना जाता है । 

उत्तर---एक अशका जो ज्ञान, बाकी अशोंका निषेधक दो 
जातः है वह मिथध्याज्ञान कद्दा जासकता है । लेकिन जो अश-- 
ज्ञान बाकी अशॉोका निषेघक नहीं होता, उसे मिथ्याज्ञान नहीं कह 
सकते । जहाँ दस आदमी बैठे हैं वहाँ पर यह कहनेसे, कि एक 
भादमी है-यह जाहिर होता है कि बाकीके नव नहीं है, इसलिये 
यह मिथ्याज्ञान है । लेकिन नयसे दूसरे अशोंका निषेध नहीं होता 
इसलिये उसे मिथ्याज्ञान नहीं कह सकते । जो नय दूसेर अशोंका 
निषेध करते हैं उन्हें नयाभास या मिथ्यानय कह्दते हैं 

# जितने तरहके वचन हैं उतने हा तरहके नय॑ हैं ” इससे 
दो बातें माछ्म होती हैं | पहिली यह कि नयके अगणित भेद हैं 


न कस्तुके बाहर, किन्तु वस्तुका अंश है । जैसे-समुद्रका बिन्दु, न तो 
ही है न समद्रके बाहर है, किन्तु समुद्रका एक अंश है । अगर 
एक बिन्दुको ही समुद्र मान लिया जाय तो बाकीके बिन्दु, समद्रके बाहर 
होजावेंगे; अथवा प्रत्येक बिन्दु एक एक समुद्र कहलाने लगेगा, इसलि 
शकही समप्मद्रमें करोड़ो समुद्रोंका व्यवहार होने लगेगा । 
१  निरपेक्षा: नया: भिथ्या सापेक्षाः वस्तु तेईर्थकृत्‌ ” आप्तमीमांसा । 
२ यावन्तो वचनविकल्पास्तावन्तो नयाः । 
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दूसरी यह कि नयका वचनके साथ बहुत कुछ सम्बन्ध है | 
यदि वचनके साथ नयका सम्बन्ध है तो उपचारसे नय, बचनात्मक 
भी कहा जासकता है अर्थात्‌ प्रत्येक नय, वचनों द्वारा प्रगट किया 
जासकता है इसलिये बचन को भी नय कहते हैं । इसतरह प्रत्येक 
नय दोतरहंका दै भाव नय, और द्र॒व्यनय । ज्ञानात्मक नयको भाव- 
नय और वचनात्मक नयको द्रव्यनय कहते हैं | 

नयके मूलमें दो भेद हैं-निश्चय और व्यवहार । व्यवहार नंय 
को उपनय भी कहते हैं । जो वस्तुके असली स्वरूपको बतलाता 
है उसे निश्चय नय कहते हैं । जो दूसरे पदार्थके निमित्तसे, 
अन्यरूप बतलाया है उसे व्यवहार नय या उपनय कहते हैं | 

प्रश्न---जब व्यवहार नय वस्तुके स्वरूपकों अन्यरूप बतढाता 
है तब उसे मिथ्यानय ही समझना चाहिये, फिर यहां उसके 
कहने की कया जरूरत है ! 

उत्तर--व्यवहार नय, मिथ्या नहीं है | क्योंकि जिस अपेक्षासे 
जिस रूपमें वह वस्तुको विषय करता है उस रूपमें वस्तु पायी 
जाती है । जेसे-हम कहते हैं * धीका घडा ” इस वाक्यस बस्तुके 
असली स्वरूपका ज्ञान तो नहीं होता अर्थात्‌ यह तो नहीं माद्धम 
होता कि घडा मिट्टीका है या पीतलका है या टीनका है ? इसलिये 


१ किसी किसीने नयके विषयकों भी नय कहा है, हसालिये प्रत्येक 
नय तीन तरहका हो जाता है। सोचिय इक्को धम्मो वाचयसद्दो वि तस्स 
घम्मस्स | त॑ जाणदि ज॑ णाणं त॑ तिण्णि वि णय विसेसाय ॥ वरतुका एक 
धर्म, धर्मका वाचक शब्द, ओर उस धर्मको जाननेवाला ज्ञान, ये तीनों 
ही नय हैं । 

२ नयानां समीपा उपनयाः । 
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इसे निश्चय नय नहीं कह सकते, छेकिन इससे इतना अवश्य 
माद्म होता है कि उस घड़ेमें धी रक्खा जाता है| जिसमें घी 
रक्‍्खा जाता हो ऐसे घड़ेको व्यवह्वारमें * घीका घड़ा ” कह्दते हैं । 
इसलिये यह बात उ्यवहारस सत्य है और इसीसे व्यवद्दार नय , 
भी सत्य है । हां! व्यवहार नय मिथ्या तभी कहा जा सकता है 
जब कि उसका विषय, निश्चयका विषय मान लिया जाय अथोत्‌ 
कोई मनुष्य “घीके घड़े ! का अथे “घासे बनाया हुआ घड़ा ! 
समझे । जबतक व्यवहार नय अपने व्यावहारिक सत्यपर कायम है 
तबतक उसे मिथ्या नहीं कहा जा सकता | 

निश्रय नयके दो भेद हैं द्रव्याथिक और पयीयार्थिक । द्वब्य 
अर्थात्‌ सामान्यकी विषय करनेबाछा नय द्रव्याथिक नय कहा 
जाता है । पर्याय अ्थीत्‌ विशेषको विषय करनेवाछा नय पर्याया- 
थिंक नय कहा जाता है । द्रव्यार्थिक नयके तीन भेद हैं, नेगम, 
संग्रह, व्यवहार और पयीयार्थिक नयके चार भेद हैं, ऋजुसूत्र, 
शब्द, समभिरूढ और एवंभृत । 

नेगम--संकल्पमात्रके विषय करनेवाछा नय, नैगैम नय कह्द- 
छात। है । निगम शब्दका अर्थ है संकल्प, जो निगम-संकल्पको 
विषय करे वह नैगेम नय कहा जाता है| जैसे-कौन जा रहा है ! 
मैं जा रहा हूं | यहाँ पप कोई जा नहीं रहा है किन्तु जानेका 








१ “तत्र संकल्पमात्रस्य ग्राहकों नेगमों नयः ? श्छोकवार्तिक । 

२ ४ संकल्पो निगमस्तन्न भवोध्यम्‌ तत्ययोजनः ” श्लोकवार्तिक । 

३ इस नयका विषय अनेक शब्दोंमं बतढाया गया है । तत्त्वार्थ- 
भाष्य और सिद्धसेन गणीकी टीकामें इस विषयमें लिखा है 
४ निगम्यन्ते परिच्छियन्ते इति निगमाः-लौकिकाः अर्था:, तेषु निगम्ेषु 

७ नया. 
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सिर्फ संकल्प किया है इसलिये नेगम नय की अपेक्षासे कह 
दिया कि मैं जारद्दा हूं । इसके तीन भेद हैं-भूत नेगम, भावि 
नैगम, वर्तमान नेगम | अतीत ( भूत ) में वर्तमानका संकल्प 
करना भूत नेगम है। जैसे-आजके दिन ही महावीर स्वामी 





भवो याडध्यवसायः ज्ञानाख्यः स नेगमः ” “यथा लोकों व्यवहरति 
तथानेन व्यवहतंब्यम्‌ लोकश्वोपदिष्टेः प्रकारेः समस्तेव्यवहरति?? ““निगमेषुर- 
जनपदेषु, ये-इत्यक्षरात्मकानां ध्वनीनां सामान्यनिर्देश', अभिहिता- 
उच्चारिताः, शब्दाः, घटादयः, तेषामर्थो-जलधारणादिसमर्थ: ? “ अस्य 
चार्थस्य अं वाचक इति यदेवंविधमध्यवसायान्तरं स नेगमः ” यह 
निगम शब्दके दो अर्थ किये गये हैं-शब्दोंके लोकिक अर्थ और देशनगर 
आदि । इन सब उद्धरणोंका तात्पर्य यह है कि शब्दोंके जितने और 
जैसे अर्थ, लोकमें माने जाते हैं उनको माननेकी दृष्टि नेगम नय है । 
इस हृष्टिसे यह आगेके सभी नयोंसे अधिक विषयवाला सिद्ध हो जाता 
है । श्लोकवार्तिकमें भी दूसरे शब्दोंमें इसका स्वरूप लिखा गया है- 
यद्वा नेक॑ गमो योउत्र स सतां नेगमो मतः । पधर्मयोधीर्मेणो वापि विवक्षा 
चर्मधार्मेणोः ॥ प्रमाणात्मक एवायमुभयग्राहकृत्वतः। इत्ययुक्त इह शत्तेः प्रधान- 
गुणभावतः ॥ प्राधान्येनोभयात्मानमर्थग्हशदिवेदनम्‌ । प्रमाणं नान्‍्य- 
दिव्येतत्प्रप्येन निवेद्ृतिम ॥ धर्मिषमसमूहस्य प्राधान्यापणया विद! । 
प्रमाणत्वेन निर्णीतिः प्रमाणादपरों नयः ॥ तात्पर्य यह कि नेगमनय, धर्म 
और घर्मीकों ग्रहण करनेवाला है । यहां प्रश्न यह होता है कि नेगम नय, 
दोनोंको विषय करनेसे प्रमाण कहलाने लगेगा तो इसका उत्तर यह है 
कि-प्रमाण तो धरम और धर्मी दोनोंकों मुख्य रूपसे ग्रहण करता हे 
और नैगमनय, दोनोंमेंसे किसी एककों मुख्य करके और दूसरेंको गौण 
करके ग्रहण करता है । इस अंपेक्षासे नेगम नयके तीन भेद्‌ किये जाते 
हैं। द्ब्यनेगम, पर्यायनेगम, द्वव्यपर्यायनेगस । इन तीनोंके मी नव भेद्‌ 
हो गये हैं । इन सबका स्वरूप श्लोकवार्तिकमें देखना चाहिये। 


पंचम अध्याय । ९९, 


मोक्ष गये ये | “ आज ? का अर्थ है वर्तमान दिवस, लेकिन 
उसका संकल्प हजारों वर्ष पहिले के दिन ( दीपमालिका दिवस ) 
में किया गया है; इसढिये यद्द भूत नैगम कद्वछाता है । भविष्यमें 
आूतका संकल्प करना भावि नेगम दै। जैसे--अरहन्त, ( जीवन- 
मुक्त ) सिद्ध ( मुक्त ) दी हैं । कोई कारय शुरु कर दिया गया, 
और वह पूर्ण न हुआ द्वो फिर भी “ पूर्ण हुआ ! कहना 
वतेमान नेगम दे । जैसे रसोईके प्रारम्भमें दी कहना कि आज 
तो भात बनाया है । 

एक दराब्दके द्वारा अनेक पदार्थोका ग्रहण करना संग्रह नय है। 
जैसे जीवके कहनेसे सभी त्रस स्थापर आदिका ज्रहण करना। 
इसके दो भेद हैं--सामान्य ( पर ) संग्रह, विशेष ( अपर ) संग्रह। 
सब द्व॒व्योंकोी ग्रहण करनेवाला सामान्य संग्रह है जेसे-द्वव्यके 
कहनेसे जीव और अजीब सभीका संग्रह हो गया | कुछ द्॒ब्योंका 
संग्रह करनेवाले नयकों विशेष संग्रह कहते हैं । जैसे-जीवके 
कहनेसे सत्र जीव द्व॒व्योंका संग्रह तो हुआ परन्तु अजीब रहगया 
इसलिये यह विशेष संग्रह कहलाया । 

संग्रह नयसे ग्रहणकियेगये पदार्थक्ा योग्य रीतिसे विभाग 
करनेवाला व्यवहार नय है । इसके दो भेद हैं. साम/न्‍्यमेदक, 
विशेषभेदक । सामान्य संग्रहमें भेद करनेवाछा सामान्यभेदक 


१ एकत्वेन विशेवाणां ग्रहण संग्रहे नयः । सजातेरविरोधन 
दृष्टेशभ्यां कथंचन । 

२ संग्रहेण मुहीतानाभर्थानां विधिपूर्वकः । योवहारों विभागः 
स्याद्यवहारों नयः स्मृतः | व्यवहार शब्दुका यहां 3पचार अर्थ नहीं है 
किन्तु बिवाजित करना अर्थ है-मेदरूपतया ब्यवद्रियते इति व्यवहार: | 


१०० न्यायप्रदीप । 


व्यवहार दै। जैसे-द्व्यके दो भेद दें जीव और अजीव | 
विशेष संग्रहमें भेद करनेवाठा विशेषभेदक व्यवहार है । 
जैसे-जीवके दो भेद हैं संसारी और मुक्त | 

वर्तमान पर्याय मात्रको विषय करनेवाल ऋजुसूत्र नय है । 
इसके भी दो भेद हैं | सूक्ष्म ऋजुसूत्र, स्थूल ऋजुसूत्र, | जो एक 
समेय मात्रकी वर्तमान पर्यीयका ग्रहण करे उसे सूक्ष्म ऋजुसूत्र 
कद्दते हैं जैसे शब्द क्षणिक है | अनेक समयकी बतेमान पर्यीयको 
जो ग्रद्वण करता द्वै उसे स्थूछ ऋजुसूत्र कद्दते हैं | जैसे-सौ वर्षकी 
मनुष्य पर्याय । 


यहां तक जो चार नय ( नेगम, संग्रह, व्यवहार, ऋजुसूत्र 
कड़े गये हैं वे अथेनय कहलाते हैं | और आगे जो तीन नय 
कद्दे जायँगे वे शब्दनय कहलाते हैं | यर्थापि हम पहिले कद 
चुके हैं कि सभी नय ज्ञानात्मक और इब्दात्मैक होते हैं इसलिये 
सातों नय शब्दात्मक हैं लेकिन यहां शब्दका मतरूब शब्दात्मकसे 
नहीं है इसलिये अर्थ नय और शब्द नय, ये भेद यहां बन 
सकते हैं | नेगम आदि चारों नय अभथैग्रधान हैं, क्योंकि इनमें 
शब्दके लिंग आदि बदलजाने परभी अर्थ में अन्तर नहीं आता, 
इसलिये ये अर्थ नय कहलाते हैं। और दब्द नयों ( शब्द, 
समभिरूढ़, एवंभूत ) भें शब्दोंके लिंग आदिके बदलनेसे अर्थ 





१ कालके सबसे छोटे अंशकों समय कहते हैं, एक मिनिटमें 
असंख्य समय होते हैं । 

२ सर्वे शब्दनयास्तेन परार्थप्रतिपादने । स्वार्थप्रकाशने मातुरिम ज्ञान- 
जया: स्थिताः । श्लो. वा. । 





पंचम अध्याय । १०१ 


बदल जाता है भर्थात्‌ छोकमें प्रचलित साधारण अथेमें कुछ 
परिवतिन हो जाता दै इससे ये शब्द नय कहलाते हैं | इसका 
यह मतलब नहीं है कि इन नयेंके द्वारा बतछाया गया अर्थ कभी 
काम में नहीं आता; विशेष अवसरों पर इन नयोंकी अपेक्षा भी 
व्यवह्वार किया जाता है | जैसा कि आंगेके विवेचनसे माछूम होगा। 

पर्यायवाची राब्दोंमे मी लिंग आदिके भेदसे अरथभेद बताने 
बाल शब्द नय है | वास्तवमें शब्द कोई लिंग नहीं होता। 
मुँहसे निकला हुआ शब्द जड़ पदाथ है उसे पुरुष, त्री, या 
नपुंसक नहीं कह सकते, फिर भी उसमें लिंगव्यवद्वार द्वोता है | 
इसका कारण उसका अर्थ है | अथमें जैसा लिंग द्वोता है या 
जिस छलिंगके समान उसमें सद्शता होती दे वही लिंग, शब्दका 
लिंग मान लिया जाता है | यह कहना कठिन है कि किस भाषामें 
किस शब्दका लिंग, अथेकी किस समानताकों हेकर किया जाता 
है । फिर भी शब्दके लिंगमें भेद होना, अरथकी भिन्नतासे सम्बन्ध 
अवरय रखता है। किसी शब्दके अर्थमें कोमछता रूघुता झुन्दरता 
निरबठता आदि देखकर उसे ख्रीलिंग कह दिया जाता है, इससे 
उल्टे धर्मोकों देखकर पुंछिग कह दिया जौता है । इन्हीं अनेक 

१ जिस समय किसी शब्दका सबसे पहिले प्रचलित अर्थमें व्यवहार 
किया गया होगा उस सप्नय लोगोंके हृद्यम कया भावना थी जिससे 
प्रेरित होकर उनने उस शब्दकों ख्लीलिंग या पुल्ठिंग आदि समझा, यह 
खोजका विषय है। हां ! कुछ शब्दोंके विषयमें निश्चित रूपसे कहा जा 
सकता है। और इसी परसे बाकी शब्दोंका अनुमान किया जा सकता है। 

२ जहां ख्रीत्व और पुरुषत्वसे कोई सम्बन्ध नहीं रहता वहां नपुंसक्‌ 
लिंग माना जाता है हिन्दी भाषामें इसका व्यवहार नहीं होता । 


१०२ न्यायप्रदीप । 


धर्मोके कारण एक ही अय्रके वाचक रब्द, जुदी जुदी भाषा- 
ओंमें जुदे जुदे लिंगोंके कढ्ढे जाते हैं | इसीलिये शब्द नय कहता 
है कि जहां लिंग आदिका भेद है वहां अथेमें भी अवश्य भेद है । 
जैसे पहाड़ पहाड़ी, नद नदी, आदि शब्दोंका अर्थ एकसा है 
फिर भी छिंगके भेदने कुछ अर्थमद कर ही दिया दे । छोटे. 
पहाड़को पहाड़ी ( पहड़िया ), बड़ी नदीको नद कहते हैं । 
इससे मादूम छोता है कि लिंगभेद, अथमेदमें कारण है । हां ! 
यह हो सकता है कि लिंगमेदसे दोनेवाले अथभेदका व्यवहार 
छुप्त द्वो गया हो । उपमा रूपक आदिम तो लिघस्लमेदकी उपयोगिता 
कुछ अधिक माद्धम होने लगती है | जेसे-मुक्ति और मोक्ष पर्यीयवाची 
शब्द हैं फिर भी जिस प्रकार * मुक्तिवधूने वरलिया ” अच्छा 
माछ्म होता है , उस प्रकार * मोक्षवधूने वरलिया ! अच्छा नहीं 
मालृम द्वोता । इसका कारण दोनों शब्दोंका लिंगमेद ही है । इसी 
प्रकार यह नय, संख्या आदिके भेदसे भी अर्थभेद मानता है । 


£ जहां शब्दका भेद है वहां अथेका भेद अवश्य है ! इस 
प्रकार बतलानेबाछा समभिरूढ नेय दे. । शब्द नय तो अर्थ- 
भेद वहीं बतलाता है जहां लिंग आदिका भेद होता है | परन्तु 
इस नय की दृश्टिम तो प्रत्येक शब्दका अध्े जुदा जुदा है । भले 
ही वे शब्द, पयोयवाची हों और उनमें लिंग संख्या आदिका भी 
भेद न हो | इन्द्र और पुरन्दर शब्द पयोयवाची हैं फिर भी इनके 
अथेमें अन्तर है । इन्द्र शब्दसे ऐज्येवालेका बोध होता है और 





१ पर्यायशब्दभेदेन भिन्नार्थस्या।विरोहणात्‌ । नयः समभिरूदः 
स्यात्पूववच्चास्य निश्चयः ॥ श्लो. वा. 


पंचम अध्याय । १०३ 


पुरन्दरसे पैरों ( नगरों ) के नाश करनेवालेका | दोनोंका आधार 
एक ही व्याक्ति है इसलिये ये शब्द पर्यायवाची बन गये हैं किन्तु 
इनका अर्थ जुदा जुदा द्वी है । इसीतरह प्रत्येक शब्द मूलमें 
तो प्रथक्‌ अर्थंका बतलानेबाला होता है, फिर काडान्तर में एकद्दी 
व्यक्ति या समूह में प्रयुक्त द्वोते होते पयोयवाची बन जाता है | 
सममभिरूढ नय उसके प्रचलित अर्थको नहीं, मूछ अथैको पकड़ता 
है यही इसकी विशेषता है | 

जिस रब्दका अर्थ जिस क्रियारूप द्वो उस क्रियामें लगे हुए 
पदार्थकों दा उस शब्दका व्रिषय करना एवंभृतनेय है । सम- 
भिरूड नयसे प्रत्येक शब्दका जुदा जुदा अर्थ जाना जाता था, 
और शब्दके अथेवाले पदार्थको हम जब चादह्दे उस शब्दसे कह 
सकते ये, लेकिन इस नयसे तो सिफे उसी समय कोई पदार्थ 
उस शब्दसे कहा जा सकता है जब कि वह्द अर्थके अनुसार 
क्रिया कररहा हो | जैसे पूजा करते समय द्वी किसीको पुजारी 
कहना । सुद्ध करते समय ही सैनिक कहना। प्रत्येक शब्दका 
अथ किसी न किसी क्रिया का बतलनेवाला द्वोता है । संस्कृत 
भाषाका व्याकरण तो इतना समृद्ध है कि उससे प्रत्येक शब्दकी 
उत्पत्ति किसी न किसी धातुस सिद्ध कर दी गई है । अन्य भाषा- 
ओंमें भी अनेक राब्द किसी न किसी धातुसे सम्बन्ध रखने- 


१ हिन्दू पुराणोके अनुसार इन्द्रने एकबार नगर नष्ट किये थे ॥ 
मी किसी महाकवबिने कहा है। संसार की किसी भी भाषामें 
ऐसा कोई भी शब्द नहीं है जिसका पर्यीयवाची शब्द हो ? # 
३ तत्कियापरिणामो<र्थस्तंथविति विनिश्चयात्‌ । एवंमतेन नीयेत 
कियांतरपराड्मुखः । शो. वा. ॥ क 
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बाले सिद्ध किये गये हैं । फिर भी अनेक दाब्दों की धातुआंका 
पता नहीं है, इसका कारण यही दै कि हजारों वर्ष पहिलेका 
सारा इतिहास हमें उपलब्ध नहीं है | वह बात बिल्कुल ठीक है 
कि प्रत्येक शब्द किसी न किसी क्रियासे सम्बन्ध रखता है | 
सममभिरूढ नय, एक समय, क्रिया देखकर सबंदा उस दशब्दका 
प्रयोग करेगा जब कि ए्ंभूतनय, जब तक क्रिया हो रही है 
तभी तक उस शाब्दका प्रयोग करेगा। व्यवहार में इस नयका 
प्रयोग भी बहुत होता है | जब्रतक कोईं राजकर्मचारी अपने 
काम ( डत्यूटी ) पर रहता द्वै तबतक अगर उसके साथ कोई 
दुष्यवहार किया जाय तो राजा ( गबनेमेण्ट ) उसका पक्ष लेता 
है, दूसरे समयमें साधारण ग्रजाकी तरह उसका विचार किया 
जाता है। इसका कारण यह है कि राजा, '्वंभूत नयसे अपने 
कमेचारीके साथ व्यवद्वार करता है | इसी एवंभूत नयकी बदौलत 
दी कोई व्यक्ति, अपने व्यक्तितकों अपने पदसे अछग करके 
बताता है । “में गवनेरकी दैसियतसे नहीं, एक मित्रकी द्वैसियतसे 
मिलना चाहता हूं? # मैं राजा नहीं, अतिथि हूं ” इत्यादि 
प्रयोगोंमे एवंभूत नयकी अपेक्षास ही शब्दका अर्थ करना चाहिये । 

इन सातें। नयें। में पहिले पद्दिलिके नय, बहुत या स्थूल 
विषयवाले हैं और आंगे आंगेके नय, अल्प या सूक्ष्म विषयवाले हैं | 
नेगम नयका विषय सत्‌ और असत्‌ दोनों ही पदार्थ हैं क्योंकि 





१ जब महात्मा गांधी जी लंकाके ग़वनेरसे मिले थे तब उनने कहा 
था कि में गवरनरसे नहीं, अपने मित्रसे पिला था। 

२ पूर्षपूर्वों नयो भूमावेषयः कारणात्मक: । परः परः पुनः सूक्ष्ममे।चरो 
हेतुमानिह । शहो. वा, । 
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सत्‌ और असत्‌ दोनों में संकेल्प होता है। संग्रह नयमें सिर्फ 
सत्‌ द विषय किया जाता है । व्यवहार, संग्रहके दुकड़ोंको जानता 
है । व्यवद्धारसे ऋजुसूत्र पतला है क्योंकि ऋजुसूत्रमें सिफ वर्तमान 
कालकी पर्याय द्वी विष्यै होती है | ऋजुसूत्रसे शब्द नय पतला है 
क्योंकि ऋजुमृत्रम तो लिंग आदिक का भेद होने पर भी अरथ- 
भेद नहीं माना जाता, जब ॥के रब्दम माना जाता है । शब्दसे 
समनिरूढ़, और सनभिरूढ़से एवंभूत नयका विषय पतला है 
यह बात उन नयेंके विवेचनमें ही समझाकर कहँदी गई है। 
व्यावहारिक इश्सि द्रव्यार्थिक और पययार्थिक नयका विवेचन 
किया गया । जहां दाशनिक रीतिसे आत्माका विवेचन किया जाता 
है ऐसे अध्यात्म प्रकरणोंके लिये द्वव्यार्थिक और पयोयाथिंक का 
विवेचन कुछ दूसरे ढंगका है इसलिये इनके भेद भी दूसेरे हैं । 
इस दृश्सि द्वव्यार्थिकके दस भेद हैं-कर्म आदिकी उपाधिसे 
अलग शुद्ध आत्माको विषयकरनेवाठा कर्मोपाधिनिरपेक्षशुद्ध 
द्रव्यार्थिक नय है | जैसे-संसारी आत्मा, मुक्तात्माके समान हुद्ध 








१ सन्मात्रविषयत्वेन संग्रहस्य न युज्यते । महाविषयताभावाभावा्थो- 
ज्लेगमानयात्‌ । श्लो, वा. । 

२ नर्जसूबः प्रभूतार्थों वर्तमानार्थगोचर: । काछ:्रेतयवृत्त्यर्थगोचरा 
इच्यवहारत:ः । शछो. वा. । 

३ कालाविभिद्तो:प्यर्थममिन्नमुपगच्छतः । नजुसूत्रान्महार्थोत्र शब्द्रत- 
दिपरीतवत्‌ | शहो. वा, । 

४ शब्दात्पर्यायमेदेनाभिन्नमर्थममीष्सिन: । न स्यात्समभिरुदोपि महार्थ- 
स्तद्दिपर्ययः ॥ कियाभेदेपि चामिन्नमर्थमभ्युपगच्छतः । नेवंभूतः प्रभूता्थों 
नयः समभिरूद्वत: । श्हो. वा. । 
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है । उत्पाद ( नवीन पयायका पैदा होना ) व्यय ( पर्यीयका नाश ) 
को छोड़कर सत्तामात्रको विषय करनेवाला सक्ताग्राहकशुद्ध 
द्रव्यार्थिंक नय दे | जैसे-जीव नित्य है। भेद विकल्पों की 
अपेक्षा न करके अभेद मात्रकेा विषय करनेवाला भेदाविकल्प- 


निरपेक्ष शुद्ध द्रव्यार्थिक है । जैसे-गुण पर्याय ( अवस्था ) से 
द्रव्य भमिन्न है | कर्मोकी उपाधि सहित द्र॒ब्यकों ग्रहण करने- 


वाला कर्मोपाधिसापेक्ष अशुद्ध द्रव्याथिक हैं । जैसे-क्रोध, 
आत्माका स्वभाव है | द्वव्यको उत्पाद व्यय सहित ग्रहण करने 


वाढा उत्पादव्ययसापेक्ष अशुद्ध द्रव्यार्थिक दे । जैसे-द्रव्य 
प्रातिसमय. उत्पादब्ययप्रौव्यसहित है । भेदकी अपेक्षा रखने 


+ न ल्‍+-न््+-जजजल-ज-न+ “लय “ता “++++ 


१ जेन दर्शनमें प्रत्येक द्रव्य, प्रति समय उत्पादुव्ययधोव्यरूप है । 
अर्थात उसमें प्रातेसमय एक नई अवस्था पैदा होती है और पुरानी 
अवस्था नष्ट होती है, फिर मी द्रव्य, धुव ( नित्य ) है। जिस प्रकार 
एक कोष ( बेंक ) में प्रतिदिन आमदनी और खर्च होता है फिर भी 
सिलक बनी रहती है उसी प्रकार द्वव्यमें भी उत्पाद ( आमदनी ) व्यय 
( खर्च ) धौव्य ( सिलक ) सदा होते हैं । एक मनुष्य बालकसे जवान 
हो जाता है तो उसमें बालकपनका व्यय ओर जवानीका उत्पाद है। 
किन्तु मनुष्यताकी दष्टिसे वह कायम है, इसलिये उसमें भोव्य भी है । 
इसीतरह प्रत्येक वस्तुमें समझना चाहिये । हां! आकाश आदि 
अमूतिक और अतीन्द्रिय वस्तुओँमें उत्पाद्‌ व्यय नजर नहों आता 
इसका कारण उन द्व॒व्योंकी सृक्ष्ता है। फिर भी हम अनुमानसे उनके 
उत्पाद ध्ययको भी जान सकते हैं-प्रत्येक द्वव्यका कुछ काम अवश्य 
रहता है जैसे आकाशका काम जगह देना या कालका काम परिवर्तन 
कराना है। जगह लेने देनेमें या बाहिरी परिवर्तन करनेमें जब बाह्य 
पदार्थों परिणमन होता है तब इन निमित्त द्वव्यों ( काल आकाश 
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वाला भेदकरपनासापेक्ष अशुद्ध द्रव्यार्थिक नय है | जैसे- 
ज्ञान दर्शन आदि, जीवके गुण हैं । जीवसे ज्ञानदर्शन प्रथक्‌. 
नहीं हैं. किन्तु गुणगुणाका भेद मानकर यहां व्याख्यान किया 
गया है। ग्रुणपर्यायोंमें दृब्यकी अनुब्ृत्ति बतछाने वाल अन्यय 
द्रव्याथिक दै | जैसे-द्रव्य, गुणपयोयरूप है । जो स्वद्गव्य स्वक्षेत्र 
स्वकाल स्वभाव की अपेक्षासे द्रव्यको सत्‌ रूप ग्रहण करता है 
उसे स्वद्गरव्यादिग्राहक द्रव्यार्थिक कहते हैं । जैसे-स्वचतुष्टयः 
( र्वद्रव्यक्षेत्रकालभाव ) की अपेक्षा द्रव्य है । परचतुष्टय की 
भपेक्षा द्रव्यको असत्‌ रूप प्रहण करनेवाला परद्रव्यादिकग्राहक 
द्रव्याभिक है | जैसे परचतुष्टयकी अपेक्षा द्रव्य नहीं दे | जो परम 
(मुझ्य ) भावको ग्रहणकरनेबाला नय है उसे परमभावग्राहक 
द्रव्यार्थिक नय कहते हैं ) जैसे-आत्मा, ज्ञानस्थहूप दै । 

इसी आध्यात्मिक कथनकी अपेक्षासे पर्यीयार्थिक नयके छः भेद 
हैं | स्थूलताकी इश्टिसि अनादि नित्यपयोयको ग्रहण करनेवाढा 
अनादिनित्यपर्यायाथिक नय दै । जैसे मेरुपर्याय नित्य है। 
आदे ) में भी परिवर्तन अनिवार्य हे। कार्यके भेदसे कारणमें भेद, 
कार्यके पॉरेणमनसे कारणमें परिणमन मानना ही चाहिये। यह हो 
नहीं सकता कि कुम्हारके चक्रपर मिट्टी तो नाना आकार धारण करके 
घड़ा बन जाय ओर कुम्हार में या उसके हाथोंमें कुछ भी किया न 
हो । इसलिये जब कार द्र॒ब्यके द्वारा अन्य द्रब्योमें परिवर्तन होगा,. 
तब कुछ न कुछ काल द्वब्यमें भी होगा। परिवर्तन, उत्पाद व्ययके 
विना हो नहीं सकता, क्योंकि एक अवस्थाका जाना ( व्यय ) और 
दूसरी अवस्थाका आना ( उत्पाद ) ही परिवतेन कहलाता है इसलिये 


प्रत्येक द्रव्य प्रतिसमय परिवर्तनशीडल और नित्य, अर्थात्‌ उत्पाद- 
व्ययधोव्यसहित है । 
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स्थूलताकी इध्िसि सादि नित्य पर्यीयको ग्रहण करनेवाला सादि- 
'नित्मपर्यायार्थिक नय है । जैसे-मुक्तपर्याय नित्य है । सत्ताको 
गौण करके सिर्फ उत्पादव्ययको विषय करनेवाला अनिलशुद्ध 
पयोयार्थिक नय है | जैसे-प्रत्येक पर्याय प्रतिसमय विनश्वर है । 
जो उत्पादव्ययके साथ प्रतिसमय, पर्यायमें ध्रौव्यमी ग्रहण करे उसे 
अनित्य अशुद्ध प्योयार्थिकनय कहते हैं । जैसे-प्याय एक 
समयमे उत्पादव्ययप्रौव्यस्थवरूप है । जो संसारी जीवोंकी पर्योयकी 
कर्मकी उपाधिरद्धित देखे उसे कर्मोपाधिनिरपेक्ष अनित्य शुद्ध 
पयोयार्थिक नय कद्दते हैं । जैसे-संसारी जीबोंकी पर्याय मुक्त- 
सद्ृश झुद्ध है । कमकी उपाधिसह्वित संसारी जीवोंको ग्रहण करने- 
वाला कर्मोपाधिसापेक्ष अनित्य अश्ुद्ध पर्योयार्थिकनय दै। 
जैसे-संसारी जीव, मरता और जन्मछेता है | इस तरह द्रव्यार्थिकके 
१०, पर्यायार्थिकके ६, नैगमके ३, संग्रहके २, व्यवह्ारके २, राब्द, 
सममिरूढ और एब्रंभूत, कुछ मिलाकर निश्चयनयके २८ भेद हुए । 
प्रश्न--निश्चय नयके द्रव्यार्थिक पर्यायार्थिक, ऐसे दो ही भेद 
भापने बतलाये किन्तु ग्रणार्थिक नय क्‍यों नहीं बतलाया? 


उत्तर--विशेषकी विषय करना पयायार्थिक नयका काम है। 
विशेषके दो भेद हैं सहभावी विशेष, क्रममावी विशेष । ग्रुण, 
सहभावी विशेष है क्योंकि यह संदेव द्रव्यके साथ रहता है कभी 
नष्ट नहीं होता । पर्योय, क्रममावी विशेष है क्योंकि पायें, क्रमसे 
होती हैं । ये दोनोंही विशेष पर्यायार्थिकनरयके विषय हैं । इसलिये 











१ गृुणःपर्याय एवात्र सहभावी विशेषतः । इति तद्गोचरों नान्यस्तृती- 
योशस्त गुणार्थिकः । 
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गुण ( सहभावी विशेष ) को विषय करनेवाले गरुणा्थिक नयकी 
क्या आवश्यकता है! 

उपनय अर्थात्‌ व्यवद्वार नयके तीन भेद हैं । सदूभूत, असदूभूत 
और उपचरित | अभिन्न वस्तुको भेदरूपसे विषय करनेवाढय 
सदूमृत व्यवह्रनय है । जैसे आत्मा और ज्ञान जुदे जुदे हैं । 
इसके दो भेद हैं-झुद्ध गुणगुणी या छुद्ध पर्यायपयोयीकों विषय 
करनेवाला शुद्धसदूभूत व्यवद्दार और अशुद्ध ग्रणगुणी या अद्युद्ध 
पर्यीयपर्यायीको विषय करनेवाला अद्युद्धसदृभृतव्यवह्यार । 

मिलीहुई मिन्न वस्तुओं या भिन्न धर्मोकी एकरूप विषय करने- 
वाढा असदूभूत व्यवद्ारनय है । वह स्वजाति, विजाति, स्वजाति- 
विजाति, इसतरह् तीन प्रकारका है । परमाणुको बहुप्रदेशी समझना 
स्वजात्यसद्भत व्यवहार है । संसारी छुखको मूर्तिक समझना 
बविजात्यसदूभूत व्यवहार दे जीव और अजीब दोनों ही ज्ञानके 
पिषय हैं इसलिये दोनोंका ज्ञानहूप विषय करना स्वजातिविजात्य 
सद्भूत व्यवहार नये है। 

बिलकुल भिन्न (नहीं मिली हुईं ) वस्तुओंको किसी प्रयोजन 
( व्यवद्वारसिद्धि आदि ) या निमित्तको देखकर अभेदरूपसे ग्रहण 
करना उपचरित व्यवद्वारनयं दे । इसके भी स्वजाति, विजाति, 
स्वजातिविजाति ऐसे तीन भेद हैं | * यह मेरा मित्र है! 


१ इनमेंसे प्रत्येकके नव नव भेद होते हैं । (१) द्रब्यमें द्रव्यका 
आरोप, ( २ ) द्वव्यमें गुणका आरोप, (३) द्ृव्यमें पर्यीयका आरोप । 
इसी प्रकार गुणमें तीनों आरोप और पर्यायमें तीनों आरोप, इसतरह नव 
हुए । प्रत्येकके नव नव, इसतरह असबभूत व्यवहार कूल २७ भेद्‌ हुए ॥ 

९ मुख्याभावे सति प्रयोजने निमित्ते चोपचारः प्रवर्तते । 


११० न्यायप्रदीप । 


इष्टान्तमें मित्र सजातीय है क्‍योंकि मैं भी जीव हूं मेरा मित्रणी जीव 
है | इसलिये यह सजाति उपचरित व्यवद्यारनय कहदलाया । 
यह मकान मेरा है यह विजाति उपचरित व्यवद्वार है। यद्द देश 
मेरा है यह मिश्र ( सजातिविजाति ) उपचरित व्यवहार नय 
कहलाया। क्येंकि देशमं जीव और अजीव दोनोंका समावेश होता दे | 

अध्यात्म प्रकरणोमे द्रव्यार्थिक और पयोयार्थिक नयोंका विवेचन 
कैसा होता है यह बात हम कट्द चुके हैं । यहांपर अध्यात्म 
प्रकरणोंके अनुसार निश्चय व्यवह्दार और उसके भेद प्रमेदोंका 
निरूपण किया जाता है । 

नयके मूलभेद दो हैं | निश्चय और व्यवहार -। अभेदरूप विषय 
करनेवाला निश्चय और भेदरूप विषय करनेवाला ज्यवद्यार है । 
निश्चके दो भेद दें । झुद्ध गुणयुणीको (जैसे जीव और केवल 
ज्ञान ) अभेदरूप विषय करनेवाला शुद्ध ( निरुषाधिक ) निश्चयनय 
और अशुद्ध गुणगुणी ( जैसे जीव और रागद्वेष ) को विषय करने- 
आला अशुद्ध ( सोपाधिक ) निश्चयनय है। 

व्यवद्दार नयके भी दो भेद हैं | सदूभूत व्यवहारनय और असदू- 
भूत व्यवह्ारनय | एक वस्तुमें भेद विषय करनेवाछा सद्भूतव्यव- 
इारनय है । इ्सके भी दो भेद देँ उपचरित सदूभूत व्यवहार, 
अनुपचरित सदूभूत व्यवद्वार । सोपाधिक गुणगुणीमें भेद ग्रहण 
करनेवाछा उपचरित सदूभूत और निरुपाधिक गुणगुणामें भेद प्रहण 
ऋरनेवाला अनुपचरित सद्भूत व्यवहार है | 

भिन्न वस्तुओंमें सम्बन्धकों विषय करनेवाला असदूभूत व्यवहार 
नय है। इसकेमी दो भेद हैं | उपचरित असदूभूत व्यवद्दार और 
आनुपर्चारेत असदूभूत व्यवह्दार | संशलेषरद्दित वस्तु सम्बन्धको 


पंचम अध्याय । १११ 


विषय करनेवाला उपचरित असदुभूत है। जैसे-धनधान्यादिक मेरा 
है | संलछेष सहित वस्तुममें सम्बन्धको विषय करनेवाछा अनुपचरित 
असदूभूत व्यवद्वार है। जैसे-मेरा शरीर | यथपि आत्मा और शरीर 
भिन्न भिन्न हैं परन्तु एक स्थानपर दोनों रहती हैं इसलिये 
इनका संश्ेष है । 

अध्यात्म शात्रकी दृष्टिसे संक्षेपमं कद्दे गये ये छः भेद पहिले 
बतलाये गये नयोंके भेदोमें शामिल हो जाते हैं । जैसे-आुद्ध 
निश्चयनय, भेदविकल्पनिरपेक्ष शुद्ध द्वव्यार्थिकमें; भशुद्धनिश्चयनय, 
कर्मोपाधिसापेक्षअरुद्धद्व्यार्थिकमं; उपचारित सदूभूत व्यवह्वारनय, 
अशुद्धसदूमृतव्यवहारमें; अनुपचरितसद्भूतव्यवहारनय, झुद्धसदूभत 
व्यवद्वारमें; उपचरित और अनुपर्चारेत असदूभृतव्यवद्वारनय, उप- 
चरितव्यहारनयमें शामिल हैं । 

नयोंके सैकड़ों भेद होते हैं | जितने तरइके वचन या वचनके 
अमिप्राय हैं, उतनेही तरहके नय हैं | किसी तरह्का प्रयोग करते 
समय इतना स्मरण रखना चाहिये कि वस्तु ऐसी ही नहीं हैं । 
दूसरी इश्टिसे दूसेरे तरहकी भी है । 

नयरहस्यको समझनेवाला मनुष्य, उदार और विचारसह्तिष्णु होता 
है । साधारणतः मनुष्य अपनेही ज्ञानको सच्चा समझता है । ऐसी 
हाल्तमें एक तरहकी सर्वज्ञम्मन्यता उसके भीतर छिपी रहती है। 
ऐसा आदमी वह महामूरे है जिसे अपनी मूखता ( अज्ञान ) का भी 
पता नहीं है | नयद्ृष्टि, उसके इस अज्ञानको दूर कर देती है । उसे 
विविध मतों ( बिचारें ) में समन्वय करनेकी योग्यता प्राप्त होजाती 
है | वह उदार, सहिष्ण, जिज्ञासु और सत्यपथका पथिक होता है । 
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छठवां अध्याय । 
निक्षिप । 

निश्षेप शब्दका अथे है रखना, आरोप करनोँं। शब्दका अर्थमें 
अथवा अथेका रब्दर्में जिस तरह आरोप किया जाता है, उसे 
निक्षेप कहते हैं | अथवा पदार्थकी संज्ञा (नाम ) रखना निश्चेप 
है। प्रत्यक शब्दके कमसे कम कितने अर्थ होसकते हैं? इस 
प्रश्नका उत्तर हमें निक्षेपसत ही मिलता है। किसी दब्दके भलेही 
सैकडों अर्थ किये जावें अर्थात्‌ सैकडों अर्थो्में उसका निशक्षिप किया 
जाय, किन्तु उनके, नाम स्थापना द्वव्य और भावके द्वारा अथ अवश्य 
होंगे | ये ही चार निशक्षेप हैं । 

प्रश्न-नय और निक्षेपमें क्या अन्तर है! 

उत्तर--नय, ज्ञानात्मक है उसके द्वारा वस्तुका ज्ञान होता है । 
इसलिये पदार्थके साथ उसका विषर्यविषया सम्बन्ध है | राब्द 
और अथका वाच्यवाचक सम्बन्ध है । इस वच्यवाचक सम्बन्धके 
स्थापनकी क्रिया निक्षेप है | यह वाच्यवाचक सम्बन्ध और उसकी 
क्रिया नयसे जानी जाती है इसलिये निक्षेप भी नयका विषय है | 
तात्पय यह कि नय और निक्षेपमें विषयविषयिभाव है | 

निक्षेपके चार भेद हैं | नाम, स्थापना, द्रव्य और भाव । लोक- 
व्यवहार चलानेके लिये किसी दूसरे निमित्तकी अपेक्षा न रखकर 
किसी पदार्थकी कोई संज्ञा रखना नामनिक्षेप है । नाम निक्षेपमें 





१ न्‍्यसनं, न्‍्यसतः इति वा न्यासो निश्चेप: इत्यर्थ: | राजवातिक । 
* श्‌ निक्षेपविधिना नामशब्दार्यः प्रस्तीर्यते, सर्वाथसिद्धि । 

३ संज्ञाकमीनपेक्ष्येव, निमित्तान्तरमिष्टिः । नामानेकविर्ध छोक« 
व्यवहाराय सूत्रितं | शछोकवार्तिक ॥ 


छठवां अध्याय । ११३ 


सिर्फ बक्ताका अभिप्रायही निमित्त है | जाति ( साइश्य ) आदि 
निमित्त नहीं 'हैं । जैसे किसी पुरुषका नाम महावीर है । यद्द नाम, 
गुणोंसे कोई सम्बन्ध नहीं रखता । छोकब्यबहार चलानेकेलियि 
प्रत्येक मनुष्यका कुछ न कुछ नाम रखना चाहिये, इसलिये एक 
आंदमीका महावीर नाम रखदिया गया । ऐसे नामसे बीरताका 
कोई सम्बन्ध नहीं है । 

प्रशक्ष--अगर किसी ऐसे पुरुषका नाम महावीर रक्‍्खा जाय 
जिसमें कि वीरता भादि गुण हों तो क्‍या उसके नाममें मी नाम- 
निश्षेप माना जायगा ! 

उत्तर--वस्तुमें गुण भले ही हों, परन्तु जबतक गुण की 
अपेक्षासे राब्दव्यवहार न किया जाय, तब तक नामनिक्षेप ही 
माना जाता दै । अगर “महावीर” नाम, गुणकी अपेक्षासे दी रक्‍्खा 
जाय तो विशेषवीरतावाले सभी व्यक्तियाॉंका नाम महावीर रखना 
पड़ेगा । ऐसी द्वाल्तमें नामनिक्षेपकी उपयोगिता ही नष्ट दो 
जायगी | “ महावीर तो सच्चे महावीर ये, इस वाक्यमें पह्चिछा 
मद्गावीर शब्द, नाम निश्षेपकी अपेक्षसे है और दूसरा मद्दावीर 
शब्द, भावनिक्षेपकी अपेक्षासे, क्योंकि पहचिले मद्दावीर शब्दसे किसी 
व्यक्तिका बोध होता है । जब के दूसरे से किसी गुणीका । 

किसी वस्तुर्मे किसी अन्य वस्तुकी स्थापना करके उसी शब्दसे 
कइने लगना स्थापना निशक्षेप दे । जैसे--पत्थर में किसी देवका 
स्थापना करके देव दाब्दसे कट्दने लगते हैं । अथवा जैसे--शतरंज 
की गोठोंमें राजा बजीर आदिकी स्थापना की जाती है । स्थापनाके 


१ नाम्नो वक्तरभिप्रायो निमित्ते कथित सम॑। तस्मादन्यनु जात्या' 
निमित्तान्तरमिष्यते । श्हो. वा. ॥ घ वि 


८ नया, 


११४ न्यायप्रदीप । 


दो भेद हैं । तदाकार ( तद्भाव ) स्थापना और अतदाकार 
-(अतद्भाव ) स्थापना । स्थाप्य ( जिसकी स्थापना की जाय ) के मुख्या- 
कारकी समानतावाली वस्तुमें स्थापना करना तदाकार स्थापना है । 
जिससे सादश्य प्रत्यभिज्ञान होकर स्थाप्यके आकारका प्रतिभास हो । 
मुख्याकारकी सच्शतारद्दित जिस किसी आकारकी बस्तुमें स्थापना 
करना अतदाकार स्थापना है । मूर्ति चित्र आदिम तदाकार स्थापना 
कीजाती है। नाटक आदिके पात्रोंमे भी तदाकार स्थापना की- 
जाती है । यद्यपि स्थाप्पके आकार की पूर्ण सदृशता नहद्दीं 
आसकताी फिरभी नाममात्रकी सद्शतासे भी तदाकार स्थापना मानी 
जाती है | इसलिये बेडौल मूर्तियोंमे की गई स्थापना भी तदाकार 
स्थापना है । झतरंजकी गोटोंमें जो बादशाह वजीर आदि की 
स्थापना की जाती है वह अतदाकार स्थापना है | 

प्रश्ष--नाम और स्थापना निश्षेपमें क्या अन्तर है ! 

उत्तर--नाम निक्षेपमं नामके अनुसार आदर अनादर बुद्धि 
नहीं होती, लेकिन स्थापना निक्षेपमें आदर अनादर बुद्धि होती है । 
महावारनामधारीका हम महावारके समान आदर नहीं करते, 
किंतु महावीर की मूर्तिका वैसा आदर करते हैं | 

प्रश्न--कोई कोई मनुष्य, नाममें भी आदर अनादर बुद्धि करते 
हैं। और कई लोग (मूर्तिपूजाके विरोधी आदि) स्थापनामें भी आदर- 
आनादरुद्धि नहीं। करते, फिर दोनेंका अन्तर कैसे समझा जाय ! 











१ मुख्याकारशूुन्या वस्तुमात्रा पुनरसद्धावस्थापना । परोपदेश।देव 
तत्र सो5यप्रिति सम्पत्ययात्‌ । श्ले. वा, । 

२ सादरानग्रहाकांक्षहेत॒त्वातप्रतिभियते । नाजन्नस्तस्य तथाभावाभावा- 
दत्राविवादत: ॥ श्छो. वा, ॥ 
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उत्तर--कई भोले लोग अपने देवतामे अधिक भाक्ति होनेसे 
उसके नामबाछे प्रत्येक मनुष्यम उस देवताकी शीघ्र स्थापना करनेत 
हैं | इसका कारण नाम नहीं है, किन्तु नामको देखकर कौर्गह 
स्थापेना है । यह स्थापना बहुत शीघ्र की जाती है, दोनोंका 
अवल्म्बन भी एक व्यक्ति होता है, स्थापनाका निमित्त भी नाम 
बन जाता हैं, इसलिये स्थापनामें नामका भ्रम हो जाता है ; वास्तवमे 
दोनोंमे अन्तर है । मूर्तिपूजाका विरोधी हो या अविरोधी, उसे 
भी स्थापनामें आदर अनादर बुद्धि करना पड़ती है। यह बात 
दूसरी है कि मूर्तिपूजाका विरोधी मूर्तिमे स्थापना द्वी न करे । जो 
स्थापना 6 नहीं करता वह आदर अनादर बुद्धि क्यों करेगा १ 
हां | अगर वह स्थापना करे तो आदरअनादरबुद्धि भी करेगा । 
मूतिपूजाका विरोधी भी पांच रुपयेके नोठको पांच रुपयेके सम्रान 
आदरणीय समझता है | जो किसी एक जगह स्थापना नहीं मानना 
चाहता वह वहां न माने, परन्तु इससे स्थापनाका समस्त व्यवहार 
नष्ट नहीं हो जाता । 

प्रश्न --स्थापना, नामवाले पदार्थकी कीजाती है और नामका 
व्यवह्वर तो चारों निक्षेपोंसे होता है इसलिये किसनामवाड़े पदा्प- 
की स्थापना करना चाहिये ! 

उत्तर--चारों तरहके नामोसे स्थापनाका सम्बन्ध दे | मद्दाधीर 
राम कृष्ण आदिकी मूर्तियोंमें जो स्थापनाकी जाती है बढ्द नामनिक्षे- 
पसे रक्खेगये नामवाले व्यक्तियोंकी स्थापना दे । पार्शननायकी 
मूर्तिके चित्रमें पार्बनाथकी स्थापना करना, स्थापना निक्षेपसे 


3-3०» «»>कन-- «-नन-मन_मनन 














/ १ नाकप्निकस्थचिदादरद्शनाज्न ततस्तद्भेदः इतिचेन्न, स्वदेवतायामाति-- 
मक्तितस्तन्नामके<र्थे तद्ध्यारोपस्याशुद् तेस्तत्थापनायामेवाद्रावतारातू । 
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रक्‍्खेगये नामवाली वस्तुकी स्थापना हे । पार्श्वनाथ की मूर्तिकोः 
स्थापनानिक्षेपसे पार्चबनाथ कहते हैं, उस मूतिकी स्थापनासे मूर्तिके 
चित्रकों भी पार्श्नाथ कद्दने लगे। द्रव्यनिक्षेपसे युवराजको भी. 
राजा कद्दते हैं | यदि उस युवराजकी मूर्तिको या चित्रकों भी 
राजा कह दिया जाय तो द्रव्यनिक्षेपसे रक्खे गये नामवाले व्यक्तिकी. 
स्थापना कहलायगी । भावनिक्षेपसे राजाको द्वी राजा कह्ठते हैं । 
उसकी स्थापना, भावनिक्षेपसे रक्खेगये नामवाले व्यक्तिकी स्थापना 
कहछायगी । मतलब बह कि किसी भी निक्षेपसे किसी पदार्थकी 
संज्ञा रक्‍खी जाय, उसकी स्थापना ही सकती है । 


भूत और भविष्यत अवस्थासे सम्बन्ध रखनेवाले नामका 
प्रयोग, वर्तमानमें करना द्रव्यनिश्षेष है | जैसे-राजपुत्रको राजा 
कटद्दना, अथवा राज्यके छूट जानेपर भी राजा कहना । 


इस निक्षेपका विषय बहुत विस्तीर्ण है | जैसे-छोग युवराजकों 
राजा कहते हैं उसौतरह युवराज और राजाके मरजानेपर उसके 
मृतक शरीरको भी राजा कहते हैं | कभी कभी ज्ञानको भी राजा 
कह देते हैं । जेसे-“ राजा तो इसके ह्ृदयमें बसा है ” । हृदयमे तो 
राजाका ज्ञान बसा है न कि राजा, लेकिन द्रव्यनिक्षेपसे ज्ञानको 
राजा कद दिया। इसीतरद अन्यपदार्थंमें द्रब्यनिक्षेपती अपेक्षा 
शब्दव्यवहार होता दे । इन सब प्रमेदोंको अन्तगेत करनेके लिये 
दब्यनिक्षेपके दो भेद किये गये हैं । आगम द्र॒न्यनिक्षेप और नो-- 
आमम द्र॒व्यनिक्षेप । 

किसी वस्तुके जाननेवालेकी उस शराब्दसे कहना आगर्मानिक्षेप 
डे । द्रव्यनिक्षेपका सम्बन्ध भूत भविष्यतसे है । इसडछिये अगर 
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उस जाननेवालेका उपयोग उस बस्तुर्मे न होगा तो आगम 
द्रव्यनिक्षेप कहलायगा । क्योंकि उपयोग दोनेसे वर्तमानता 
थाजाती है, इसलिये वह भावनिक्षेप हो जाता है। यद्यपि यद्द 
निक्षेप, ज्ञानमें किया जाता है, परन्तु ज्ञानी ( आत्मा ) को छोडकर 
ज्ञानमें व्यवहार करना कठिन है इसलिये ज्ञानका व्यवद्दार ज्ञौनीमें 
किया जाता है और वस्तुज्ञाताको भी उसी वस्तुके नामसे कद्देते हैं । 

ज्ञान ( ज्ञाता ) को छोड़कर किसी वस्तुकी पूर्वोत्तर अवस्था 
या उससे सम्बन्ध रखनेवाली किसी अन्यवस्तुको उस वस्तुके नामसे 
कहना नोआगमद्गव्यनिक्षेप है | इसके तीन भेद दैं--ज्ञायक- 
शरीर, भावि, तदचतिरिक्त । आगम द्रव्यनिक्षेपसे, वस्तुके ज्ञाताको 
वस्तुके नामसे कहा था; ज्ञायकशरीर नोआगमद्रव्यनिक्षेपसे वस्तु 
ज्ञाताके शरीरको उस वस्तुके नामसे कहते हैं | जैसे--किसी राजनीति 
विशारद मनुष्यके मृतशरीरको जलानेपर कहना आज राजनीति जलगई। 
इस वाक्यमें राजनीतिज्ञके मृतक शरीरको राजनीति नाम दिया गया है । 


ज्ञायकशरीरके तीन भेद हैं | भूत, भविष्यत, वर्तमान | वर्तमान 
ज्ञायकशरीरका उदाहरण ऊपर दिया गया है । भैतभविष्यतका 


१ आत्मा तप्नाभतज्ञायी यो नामानपयक्तथी: । सोजन्नागमः समाजप्नातः 

स्पादूदव्य॑ उक्षणान्वयात्‌ । श्छो, वा. । 

२ तत््व्मसि (तू बह्म हे ) अहं ब्ह्मास्मि ( में ब्रह्म हूं ) हत्यादि 
वाक्योंका अर्थ अगर आममद्रगब्यनिक्षेप या आगमभावनिक्षेप की अपेक्षासे 


किया जाय तो अद्वेतके माननेकी जरूरत नहीं रहती, ओर इन वाक्योंका 
अर्थ ठीक बेठ जाता है। 


भूत शरीरके तीन भेद्‌ किये गये हैं-त्यक्त, च्युत, च्यावित | शरीर 
छूटनेके पहिले छुद ही शरीरको त्याग देने अर्थात्‌ ममत्व छोड़कर संन्‍्याश्ष 
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सम्बन्ध परलोकसे है | ज्ञाता अमर है उसका सम्बन्ध अनेक शरी- 
रॉसे होता है इसलिये ज्ञायकशरीरके तीन भेद किये गये हैं । यद्यपि 
बतंमानका सम्बन्ध भावनिक्षेपसे ढै लेकिन वर्तमान ज्ञायकशरीरमे 
ज्ञाताका ज्ञानोपयोग बतमान नहीं द्वे इसलिये यहां द्वव्यनिक्षेप ही 
माना गया । 

वस्तुके उपादान कारणको वस्तुके नामसे कहना भाविनोआगम 
द्रव्यनिक्षेप है । इसमें वस्तुके ज्ञाताका शरीर नहीं, किन्तु बस्तुका 
उपादान पकड़ा जाता है | जेसे-राजाका उपादान युवराज है। 

वस्तुसे सम्बन्ध रखनेवाले अन्य किसी पदार्थका उस वस्तुके 
नामसे कहना तद्यतिरिक्तनोआगम द्रव्यनिक्षेप है । जैसे- 
राजाके शरीर ( मृत या जीवित ) को राजा कहना | 

प्रश्न---यह भेद ज्ञायकशरीरम ही शामिर क्‍यों न किया जावे 

उत्तर--ब्ञायकशरीरसे ज्ञाताका शरीर विवक्षित है, इसलिये 
ज्ञायकशरीर निक्षिपसे राजाके ज्ञाताका शरीर राजा कहा जाता है 
और तग्धतिरिक्तत खये राजाका शरीर राजा कहा जाता है । 

प्रश्न--इस ( तश्तिरिक्त ) निक्षेपसे घट किसे कहेंगे क्योंकि 
घटके शरीर द्वोता नहीं हैं । 

उत्तर--घटके अन्य निमित्त कारण या सम्बन्धीको । जैसे-कोई 
कुम्द्दार कह्टे कि यहां घड़ा नहीं दे और इसके उत्तरम कद्दा जाय 








धारण करनेके बाद छूटनेवाला शरीर त्यक्तहे | समयपर आयु पूर्ण होनेसे 
जो शरीर छूटता है उसे च्युत कहते हैं । विषभक्षणादिके द्वारा अकाल 
मृत्युसे जो शरीर छूटता है उस च्यावित कहते हैं । 

१ जीवद्॒ब्यमें जब यह निक्षेप लगाया जाता है तब तगब्वततिरिक्तके 


«| 


दो भेद हो जाते हैं कर्म ओर नोकर्म । 
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कि तुम्हीं तो घठ हो । यद्वां घटका निमित्त कारण कुम्ददार है 
इसलिये उसे ही घट कह दिया। इसीतरद्द दंड चक्र आदि के भी 
घट कह सकते हैं । 

प्रश्न--क्य! द्रब्यनिक्षेपके समी भेद सभी दराब्दोंके साथ रूग 
सकते हैं ! 

उत्तर--जीव पुद्टछ आकाश आदि द्रव्यवाची शब्दोंके साथ 
भाविनोआगम भेद नहीं लग सकता | क्‍योंकि ये अनादि अनन्त 
हैं। भाविनोंआगम निशक्षेप, उपादान कारणमें किया जाता है । जो 
जनादि है उसका उपादान कारण क्या? हा मनुष्य आदि जीवकी 
विशेष अवस्थाओंमें यह्ट छण सकता है । क्योंकि मनुष्य आदि. 
अवस्थाएँ अनादि नहीं हैं । 

प्रश्ष---द्रव्यनिश्तिपको स्थापनानिक्षेपके अन्तगत क्‍्यें। न माना 
जाय? क्योंकि जेसे स्थापनानिक्षेपमें एक वस्तुकी स्थापना अन्यत्र 
की जाती है, उसीतरह द्रव्यनिक्षेपमें भी राजाकी स्थापना युवराजमें, 
या शरीरमें, या उसके ज्ञानीमें, या ज्ञानाके शरीरमें, या अन्य कार- 
णोंमें कीजाती है | 

उत्तर--जिस वस्तुकी जिसमें स्थापना कीजाती है उन दोनोंमें 
भेद रहता है, किन्तु द्रव्यनिक्षेपमें अभेद है। मह्वीरकी मूर्ति और 
महावीर दो भिन्न चस्तुएँ हैं, किन्तु राजा और युवराजमें अभेद है । 
युवराज राजा बननेवारा है इसलिये उसे राजा कहद्दा गया है । 

प्रश्न--नोआगमभाविद्रव्यनिक्षेप जहां किया गया है वहां 
अभेद कहना ठीक है, किन्तु ज्ञायकशरीर तब्यतिरिक्त और आगम- 
द्रव्यनिक्षेपमं तो अमेद नहीं दे । इसलिये इन्हें तो स्थापनाके 
अन्तगेत मानना चाहिये । 
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उत्तर---कार्यकारणसम्बन्ध, विषयविषयीभाव, तथा अन्य एक- 
देशावस्थान ( एक जगहमें रहना ) आदि निमित्त पाकर व्यवद्दार 
नयसे भिन्न पस्तुओंमें भी अभेद माना जाता है । इसलिये ज्ञायकशरीर 
आदियमें भी अभेद माना गया | 

प्रश्न---ध्यवह्वारकी अपेक्षा अमेद ते मद्दावीर और महावीरकी 
मूर्तिम भी है | इसीलिये लोग मूर्तिके भी मह्दावीरंके समान पूजते हैं । 

उत्तर--स्थापना निक्षिपमें अभिन्नता काये है । अथौत्‌ दोनों 
वस्तुओंमें अमिन्नता खतः नहीं थी स्थापनासे मानी गई है । किन्तु 
जहांपर द्वव्यनिक्षेप है बहां तो अभिन्नता पढिलेसे ही मौजूद है 
अर्थात्‌ दोनों वस्तुओंमें स्वतः अमिन्नता है । वह अभिन्नता द्वव्य- 
निक्षेपमें कारण है | वहां स्थापनासे अभेद है, यहां अमेदसे द्वव्य- 
निक्षेप है । यह, दोनोंमें बड़ा भारी अन्तर है । 

वर्तमान प्योयके अनुसार शब्दका प्रयोग करना भावनिक्षेप 
है | जैस---राज्य करनेवालेको राजा कहना | इसके भी दो भेद 
हैं--आगम भावनिक्षेप और नोआगमभावनिक्षेप | किसी वस्तुके 
जाननेवालेकी उस बस्तुमें उपयोग रखते समय उस वस्तुके नामसे 
कहना आगमभावनिक्षेप है । द्रव्यनिक्षेपके निरूपणम आगम नो- 
आगमका खुलासा किया गया है | आगमद्रव्यनिक्षेप और आगमभाव- 
निक्षेपमं अन्तर सिर्फ इतना है कि आयगमद्रव्यनिक्षेपमें वर्तमानमें 
उपयोग नहीं रहता और आगमभावनिक्षेपमें रहता है । 

वर्तमानपयोयवार्ी वस्तुके उस शब्दस कहना नोआगममाव 
निक्षेप है. | जैसे राज्य करनेवालेको राजा कहना । 

१ साम्पतो बस्तुपयायो भावों द्ेघा स पूर्ववत्‌ । आगमः प्राभतशायी 
पुर्मास्तत्रोप्रयुक्तधीः ॥ शो. वा, ॥ 

२ नोआगमः पुनर्भावों वस्तु तत्पर्ययात्मकम्‌- ॥ शो. वा. ॥ 
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प्रश्न--नामनिक्षेप और मभावनिक्षेपमें क्या अन्तर है! यदि 
किसी मनुष्यका नाम हाथीसिंह रखंदेना नामनिक्षेप है तो सूड- 
वाले किसी जानवरका नाम हाथी रख देना नामनिक्षेप क्यों नहीं ! 
जैसे नामनिक्षेपमें छोगोंकी इच्छा दी कारण है उसी प्रकार 
भावनिक्षेपमें भी है। छोगोंकी इच्छा हुई इसलिये सूंडवाले जानवरको 
हाथी कहने लग, अगर उनकी इच्छा हो तो थोड़ा भी कह सकते 
हैं । जब रब्दोंका अर्थ छोगोंकी इच्छाके आधीन है तब 
भावषिक्षिपसे नामनिक्षेपमें अन्तर क्‍या रह जाता है ! 

उत्तर--नामनिक्षेपका सम्बन्ध व्यक्तिवाचक संक्षाओंसे हैं, 
जबत्र कि भावनिक्षेपका सम्बन्ध, भाववाचक और जातिबाचक 
संशाअंसे । व्यक्तिवाचक सेज्ञाओंसे हम किसी समान धमवाली 
वस्तुका ज्ञान नहीं करते जब कि जातिवाचक संज्ञाओंका अथे 
समान धर्मोपर ही निर्भर है | सूंड, बड़े कान, स्थूछ शरीर आदि 
अनेक साधारण चिन्हवाला, हाथी शब्दका अर्थ है परन्तु लक्ष्मी, 
रमा, उमा आदि शब्दोंसे जिस अथका ज्ञान होता है उसे असाधारण 
( एक ही व्यक्तिमें रहनेवाले ) चिन्होंसे ही पहचान सकते हैं | नाम 
( संज्ञा ) रखनेसे द्वी नामनिक्षेप नहीं हो जाता है | नाम तो चारों 
निक्षेपोंसे रक्खा जाता है | यह बात हम पहिले भी कह चुके हैं । 

प्रश्न---द्वव्यनिक्षेपे समान भावनिक्षेपके भी ज्ञायक रारीर 
आदि अनेक भेद क्‍यों नहीं किये गये ? 

उत्तर--भावनिक्षेपका सम्बन्ध सिर्फ वर्तमान पर्यावसे है । 
इसलिये भूत भविष्यसे उसका सम्बन्ध नईी हो सकता । द्रव्यनिक्षे- 
पका सम्बन्ध द्वव्य अथीत्‌ अन्वयसे है ! वहां कार्य कारण आदिकी 
अभिन्नता विवक्षित है | भावनिक्षेपका सम्बन्ध भाव अथीत्‌ पर्याय 
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अथीत्‌ व्यतिरिक से है। इसलिये कार्य कारण और सद्दचर आदि 
की अभिन्नताके साथ इसका कोई सम्बन्ध नहीं है। जिससे शरीरं 
आदिक, भावनिक्षेपके भेदोंमे शामिल दो सकें । 

इन प्रश्नोत्तरोंसे निश्लेपका बहुत कुछ ख़ुछासा हो गया है । 
हम पहिले कह चुके हैं कि ये निक्षेप, नयके विषय हैं । यहां हम 
इस बातकों स्पष्ट करदेना चाहते हैं कि कौनसा निक्षेप किस 
नयका विषय हे । 

आदिके तीन निक्षेप, दव्यार्थिक नयके विषय हैं | और भाव- 
निध्षेप, पर्योयार्थिक नयका विषय है । द्ृभ्यार्थिक नयका विषय है 
द्रव्य अर्थात्‌ अन्वय | यह अन्बय, नाम स्थापना द्रव्यमें पाया जाती 
है । क्योंकि इन निक्षेपोंका सम्बन्ध तीनों कालोंसे है । भावनिक्षेपका 
सम्बन्ध सिर्फ वरतमान काठसे है इसलियि उसमें अन्वय नहीं दे । 
वतमान पयोयके साथ सम्बन्ध होनेसे वह परयायार्थिक नयका 
विषय माना जाता है । 


सातवां अध्याय । 
सप्तमंगी । 


एक वस्तुमें अविरोधसे विधिग्रतिषेधकल्पना करना संप्तर्गी 
है । इसमें सातमंग पाये जाते हैं | वे सातमंग ये हैं । १ अस्ति, 


१ नामोक्त स्थापना द्वव्यं द्रव्या्थिकनयार्पणात्‌ । पर्यायार्थापैणाद 
भाचतस्तेन्यासतः सम्पर्गीरतः ॥ श्लो, वा. ॥ 

२ नाम्न: कचिद्वालायवस्थामिन्नांपे विच्छेदानुपपत्तेरन्वयित्वसिद्धे 
क्षेत्रपालादिस्थापनायाश्व कालमभेंदेपि तथात्व।विच्छेद इत्यन्वायित्वमन्वयप्रत्य- 
यविषयत्वात्‌ । 


३ एकस्मिन्वस्तुन्यवरोधेन विधिप्रतिषेघकल्पना सप्तभंगी । 





सातकां अध्याय । १२३- 


२ नास्ति, ३ अस्तिनास्ति, ४ अवक्तव्य, ५ अस्तिअवक्तव्य, ६ 
नास्तिअवक्तव्य, ७ अस्तिनास्तिअवक्तव्य । द्िन्दी भाषामें इन सातें।- 
मेगोंके नाम ये हैं--- 

१है। २ नहीं हैं। ३ है और नहीं है। 9 कट्दा नहीं जा. 
सकता । ५ है फिरभी कह्दा नहीं जासकता | ६ नहीं है फिरमी कहा. 
नहीं जासकता ! ७ है और नहीं हैं फिरभी कद्दा नहीं जासकता । 

प्रत्येक विषयमें सात तरहके प्रश्न हो सकते हैं और उनका. 
उत्तर उपयुक्त सात तरहके वाक्योंद्वारा दियः जा सकता है। 

सप्तभगीमें अविरोधसे विधि प्रतिषिधकी कल्पना की जाती है | 
जो छोग सप्तमगी और अनेकान्तके वास्तविक रूपकों नहीं समझ 
पाते उन्हें उपयुक्त वाक्योंमे बिरोध माछ्म होता है । ऐसे लोगोंने 
इस अनेकान्तमं आठ तरहके दोषोंकी कल्पना की है । वे आठ 
दोष ये हैं । विरोध, वैयधिकरण्य, अनवस्था, संकर, व्यतिकर, 
सेशय, अप्रतिपत्ति, अभाव । 

जिसप्रकार शीत और उच्णस्परीमें परस्पर विरोध है उसीग्रकार 
विधि और प्रतिषेघ-अस्ति और नास्ति-डोने और न होनेंमें भी 
विरोध है । इसलिये ये सातें| मंग परस्पर विरोधी हैं । 

जब अस्तित्व नास्तित्त आदि परस्पर विरोधी हैं तब अस्तित्वका 
जो आधार है वह नास्तित्वका आधार नहीं हो सकता | इस तरहद्द 
जुदा जुदा अधिकरण होनेसे वैयधिकरण दोष कहलाया | 

जैसे किसी बस्तुमें सात भंग लगाये जाते हैं. वैसेद्दी “ अस्ति ! 
भेगमें भी सात भंग छगाये जा सकते हैं, इस दूसरी सप्तभंगीमें जो. 


कीतत-----++त+.-----__ॉनह॥/|/>्््न्‍ ततत+5 


१ जो ' अस्ति ? भेगमें लगायी गई है । 
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अस्ति भंग आवेगा उसमें फिर सप्तमंगी लगाई जा सकती है इस 
तरद्द अनन्त सप्तमब्लियों होजावेंगी । यह अनवस्था दोष हुआ । 

जब “अस्ति ” और “ नास्ति ! एकद्दी जगह रहेंगे तो जिस- 
रूपसे “ अस्ति ” है उसी रूपसे * नास्ति ” भी होगा | इसतरह 
। सेकरे ” दोष हुआ | 

जिस रूपसे “ अस्तित्व ! है उस रूपसे “ नास्तित्व ” होजायगा 
जिस रूपसे नास्तित्त है उस रूपसे अस्तित्व होजायगा, इससिये 
ब्यतिकर दोष कहलायगा, क्योंकि विषयमें परस्पर अदलाबदली द्वो- 
जाना व्यतिकर कहलता है। 

संशायसे वस्तुका ज्ञान ( प्रतिपाति ) न होपायगा इसलिये 
भ्रप्रतिपत्ति दोष कहृछायगा | 

ज्ञानके द्वारा ही किसी वस्तुका सद्भाव माना जाता है, जब 
इनका ज्ञान ही नहीं हुआ तो अभाव होगया | 

अनेकान्तमें ये आठ दोष नहीं रहते हैं | इसलिये पहिले सप्त- 
भंगीका भूल, अनेकान्त समझलेना चाहिये | 

अनेकान्तका अर्थ है अनेक धर्म । प्रत्येक वस्तुर्मे अनेक धर्म 
पाये जाते हैं, इसलिये वस्तु अनेकान्तात्मक मानी गई है | यदि 
धारों दिशाओसे किसी मकानके चार फोटो लिये जाँय तो वे फोठों 
एकसे तो न होंगे फिरमे एक ही मकानके कहलँयिंगे | इसी 
तरह अनेक दृष्टिओंसे वस्तुमी अनेक तरहकी माद्धम होती है, 
. इसलिये हमारे प्रयोग नानातरहके होते हैं । एक द्वी आदमीके 


१ सर्वेषाम्‌ युगपत्माप्तिः संकरः । 
२ परत्परविषयगमने व्यतिकरः । 


सातवां अध्याय । १२५ 


विषयर्म हम कहते हैं यह वद्दी आदमी है जिसे गतबर्ष देखा या,. 
दूसरे समयमें कद्दते हैं यह वह नहीं रहा अब बड़ा विद्वान 
होगया दे | पहिले वाक्यके प्रयोगके समय उसके मनुष्यत्वपर ही 
इृष्टि है दूसरे वाक्यके प्रयोगके समय उसकी मूख्ख विद्वान आदि 
अवस्थाओंपर, इसलिये परस्पर विरोधी माद्धम द्वोते हुए भी दोनों 
वाक्य सत्य हैं | आमंके फठका हम कठद्डलकी अपेक्षा छोटा और 
बेर की अपेक्षा बडा कद्दते हैं इसपर कोई यद्द नहीं कह सकता 
कि एक ही फलको छोटा और बडा क्यों कहते हो ? बस |. 
यही बात अनेकान्तके विषयमें भी है। एक द्वी वस्तुको अपेक्षा-- 
भेदसे “ है ” और “ नहीं दे ” कद सकते हैं । 

जो पुस्तक द्वमोरे कमरेमें है वह पुस्तक हमारे कमरेके बाहर नहीं है | 
यद्वांपर “है! और नहीं ! में कुछ विरोध नहीं कद्टा जा सकता। 
यह अषिरोध अनेकान्तदृश्टिका सुफल है । साधारण रीतिसे: 
अनेकान्तको समझनेके बाद उपयुक्त आठ दोषोंका अच्छी तरह 
निराकरण द्वो जाता है । 

शीत और उदष्णस्पर्शके समान अस्ति ओर नास्तिमें विरोध नहीं 
होसकता । क्योंकि विरोध तभी क॒द्दा जासकता है जब कि एकद्दी 
कारमें एकद्दी जगह ये दोनों धम एकत्रित होकर न रहे । लेकिन 
स्वचतुष्टय ( स्वद्रन्य स्वक्षेत्र स्वकाल स्वभाव ) की अपेक्षा भत्तित्व, 
ओर परचतुष्टय ( परद्रन्य परक्षेत्र परकाठ और परभाव ) की 
णपेक्षा नास्तित्व तो प्रत्यक्षादि प्रमाणोंस एकद्दी वस्तुमें सिद्ध हैं, 
फिर विरोध कैसा ! किन दो धर्मोंमें विरोध है यद्द बात इम 
पहिलेसे नहीं जान सकते | जब इसमें यह बात माछम हो जाती 
है किये धरम एक द्वी समयमें एक ही जगद् नहीं रइसकते तब 
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हम उनमें विरोध मानते हैं । अगर वे एकत्रित होकर रद्द सकें 
तो विरोध केसे कहाजासकता है ? स्वचतुष्टयकी अपेक्षा अस्ति और 
'स्वचतुष्टयकी अपेक्षा ही यदि नास्ति कद्दा जाय तो विरोध कहना 
-ठीक है | लेकिन अपेक्षामेदसे दोनोंमें विरोध नहीं कद्ठा जा सकता। 

जब अस्तित्व नास्तित्व विरोधी नहीं रहे तो अस्तित्व और 
नास्तितवका आधार भी जुदा बुदा नहीं रहा | इससे वैयधिकरण्य 
दोष भी नहीं कद्दा जा सकता । 

कल्पनाके अनन्त होनेसे ह। अनवस्था दोष नहीं होता | अन- 
ब्स्था दोष वहीं होता है जहां कल्पना अग्रामाणिक हो | प्रत्येक 
मनुष्य माता पितासे पैदा होता है इसलिये मातृपितृपरम्परा अनन्त 
है, किन्तु यहां अनवस्था दोष नहीं कद्दा जा सकता | क्योंकि 
मातृपितृपरम्परा प्रमाणसिद्ध है । इसीग्रकार सर्वत्र स॒प्तमंग भी 
अमाणसिद्ध हैं, इसलिये एक पदाथमें अनन्त सप्तमंगी हो जानिपर 
भी प्रमाणसिद्ध होनेसे अनवस्था दोष नहीं होगा । दूसरी बात 
यह है कि धर्मम धर्मका कल्पना नहीं करना चाहिये । घटमें 
घटत्व धम है अब घटतवमे घटत्वत्व धर्म मानकर और घटत्वलवमें 
घटलत्वत्व मानकर अनन्त धर्मकी कल्पना कीजासकती है तो 
क्‍या अनवस्थाके डरसे घटत्व भी न माना जाय * जैसे यहांपर 
'धर्ममं धमकी कल्पना न करके अनवस्थासे बचते हैं उसीग्रकार 
अतिित्वादिभंगेंमे भी अन्य अस्तित्वादिकी कल्पना न करके अनव- 


स्थांस बच सकते हैं । 
जब अस्तित्व और नास्तित्व जुंदे ज॒दे अविरुद्ध धरम, सिद्ध 


ड्ोगये, तब जिस रूपसे अस्ति दै उसी रूपसे नास्ति कहना 
अनुचित दे, इसलिये संकर दोषभी न रद्दा । और, “ अस्ति ” को 
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थ४ नास्ति !, और ९ नास्ति! को * आसर्ति ! नहीं कहा जासकता 
इसलिये व्यतिकर दोष भी नहीं रहा । 

जब एक जगह परस्पर विरुद्ध धर्मोका अनिश्चित ज्ञान होता 
है तब संशय कहा जाता है। एक वबस्तुमें अपेक्षा भेदसे अस्ति 
और नास्तिमें कुछ विरोध नहीं है, इसलिये इस जगह संशय 
पैदा नहीं हो सकता | दूसरी बात यह्द है कि संशयमें अनेक 
धर्मोंका अनिश्चिय रहता है, जब कि यहां निश्चय है । “ अस्ति 
हैया नास्ति ” यह संशय है | अस्ति है और नास्ति भी हे 
यह संशयका रूप नहीं है | इसमें तो दोनों धर्मोका निश्चय है । 
जब संशय नहीं रहा तब अग्रतिपत्ति दोष (निश्चित ज्ञानका अमाब ) 
भी नहीं रहा | अप्रतिपत्ति होनेसे अभाव कहा जाता था | अप्रतिपत्ति 
दोष न होनेसे अभाव दोष भी न रहा। 

स्वपरचतुष्टय--हमने कहा है कि खचतुष्टय की अपेक्षा 
वस्तु अस्तिरूप है और परचतुष्टयकी अपेक्षा नास्तिरूप दे। 
यह चतुश्टय है द्रव्य क्षेत्र काल भाव । गुणोंके समूहको द्रव्य कद्ठते 
है। जैसे ज्ञानांदिक अनेक गुणोंका समृह “ जीव ? द्वव्य है | 
है । जीव, जीव द्र॒व्यके रूपसे “ है ” ( अस्ति ) जड़ द्रव्यके रूप 
से “ नहीं है ” ( नास्ति ) इसी प्रकार घडा, घड़ा रूपसे है कपंडेके 
रूपसे नहीं है। हर एक वस्तु स्वद्रव्यरूपसे है परद्वव्यरूपसे नहीं है। 

दब्यके प्रदेशोंको ( परमाणु बराबर उसके अंशोंको ) क्षेत्र कहते 
हैं | घडेके अवयव, घड़ेका क्षेत्र हैं।यथपि व्यवद्वारमे आधारकी 
जगहको क्षेत्र कहते हैं किन्तु यद्द वास्तविक क्षेत्र नहीं है | 
'जैंसे-दावातमें स्याही है | यहांपर व्यवहारसे स्याहीका क्षेत्र दावात 
कहा जाता है । लेकिन वास्तवर्म स्याही और दावातका क्षेत्र 
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जुदा जुदा है । अगर दावात काच की द्वै तो जिस जगह काच है 
उस जगद्द स्याद्दी नद्वीं है और जिस जगह स्पाद्दी है उस जगद्ू 
काच नहीं है | यथ्पि काचने स्याहीको चारों तरफसे घेर रक्खा 
है फिर भी दोनों अपनी अपनी जगहपर हैं । स्याहीके प्रदेश 
अवयव-हिस्से ही, उसका क्षेत्र है । जीव और आकाश एक 
द्वी जगह रहते हैं परन्तु दोनोंका क्षेत्र एक नहीं है | जीवके प्रदेश 
जीवका क्षेत्र है और आकाशके प्रदेश आकाशका क्षेत्र है | ये 
दोनों द्रव्य भी, क्षेत्रकी अपेक्षासे प्रथक्‌ प्रथक्‌ हैं । व्यवहार चढानेके. 
लिये या साधारणबुद्धिके छोगेंफीो समझानेके लिये आधार को 
भी क्षेत्र कह देते हैं । 

वस्तुके परिणमनकों का कहते हैं | जिस द्रव्यका जो परिणमन 
है वहा उसका काल है । प्रातः सध्या आदि काल भी वरतुओंके. 
परिणमनरूप है। एक साथ अनेक वस्तुओंके अनेक परिणमन 
दो सकते हैं परन्तु उनका काल एक नहीं हो सकता । क्योंकि 
उनके परिणमन जुदे जुदे हैं | घड़ी घंटा मिनिट आदिमें भी कालका 
व्यवद्वार होता है | लेकिन यह “ खकाल ! नहीं द्ै। व्यवहार 
चअलानेके किये घड़ी घंटा आदिकी कल्पना की गई दे । 

बस्तुके गुण-शक्ति-परिणामको भाँव कद्वते हैं । प्रत्येक वस्तुका 
स्वभाव जुदा जुदा होता है । दूसरी वस्तुके स्वभावस उसमें सहशता 
होसकती है परन्तु एकता नहीं द्वो सकती । क्योंकि एक द्रब्यका 
गुँण दूसरे द्वव्यमें नहीं पाया जाता | 

१ कालो वर्तनामिति वा परिणमनं वस्तुनः स्वभावेन । पंचाध्यायी । 

२ भावः परिणामः किल स चेव तत्त्वस्वरूपानिष्पत्तिः । अथवा शक्ति+ 
समूहो यदि वा सर्वस्वसारः स्यात्‌ । २७९ । पंचाध्यायी । 
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इसप्रकार स्वचतुष्टयकी अपेक्षा वस्तु अस्तिरूप दे और 
परचतुष्टयकी अपेक्षा नास्तिरूप दै। द्रव्य क्षेत्र का भावका कथन, 
सरल्तासे द्रव्यमें अस्तित्व नाध्तित्व समझाने के लिये है । संक्षेपमें 
यद्दी कद्दना चाहिये कि स्व-रूपसे वस्तु दे और पर-रूपसे वस्तु नहीं 
है । स्व-रूपको स्वात्मा और पररूपको परात्मा शब्दसे भी कहते हैं । 

जब हमें वस्तुके स्वरूपकी अपेक्षा होती है तब इम उसे 
४ अस्ति ? कद्वते हैं जब पररूपकी अपेक्षा होती है तब “ नास्ति ! 
कहते हैं । इसी प्रकार जब हमें स्वरूप और पररूप दोनोंकी अपेक्षा 
होती दे तब  अस्तिनास्ति ” कद्दते हैं | यह तीसरा भंग हुआ | 

फैन्तु हम वस्तुकें अस्तित्व और नास्तित्व एकद्दी समयमें नहीं 
कद्ठसकते । जब अस्तित्व कहते हैं तब नास्तित्व मंग रह जाता 
है । जब नास्तित्व कहते हैं तब अस्तित्व रहजाता है । इसलिये 
जब दम क्रमसे अप्ति और नास्ति कहना चाहते हैं तब तो 
£ अस्तिनाएति ” नामका तीसरा भंत्र बनता है किन्तु जब दम 
एक समयमें अस्ति और नास्ति कहना चाहते हैं । तब “ अवक्तव्य ? 
(न कद्ने योग्य ) नामका चौथा भंग बनता है। इस तरह “ क्रमशः 
स्वपररूप ! की अपेक्षा * अस्तिनास्ति ” और “ युगपत्‌ स्वपररूप ? 
की अपेक्षा “अवक्तव्यः भंग होता है | 

जब हमारे कद्दनेका आशय यह द्वोता है कि वस्तु, स्वरूपकी 
भपेक्षा आरि होनेपर भी अवक्तव्य है, पररूपकी अपेक्षा नास्ति ढोने- 
पर भी अवक्तव्य है, और क्रमशः स्वपररूपकी अपेक्षा अस्तिनास्ति 
होनेपर भी अवक्तव्य है तब तीन भंग और बनजाते हैं, अखति- 
अवक्तव्य नास्तिअवक्तव्य, अस्तिनास्ति अवक्तन्य | 


१ तन्न स्वात्मना स्थाछ्ृटः परात्मना स्थाद्घठ:। राजवातिक | 
९ नया. 
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मूल मंग अस्ति और नास्ति दो हैं। दोनोंक़ी युगपत्‌ विवक्षासे अब- 
क्तव्य नामका मंग और बनता है । और यद्द भी मूल भंगमें शामिल हो 
जाता है इनतीनोंके अरसंयोगी ( आस्ति, नास्ति, अवक्तब्य ) दिसयोगी 
( अस्तिनात्ति, अस्तिअवक्तव्य, नात्तिअवक्तव्य, ) और त्रिसंयोगी 
( अस्तिनास्तिअवक्तन्य ) भंग बनानेसे सात भंग हो जाते हैं | 

प्रश्न---मूछ भंग जो अस्ति और नस्ति रक्खे गये हैं उनमेंसे 
अगर एक द्वी भंग रक्‍्खा जाबे तो क्या हानि है ? इससे अन्य 
पांच संग भी न मानना पड़ेंगे । 

उत्तर---अगर सिर्फ “ अस्ति ” संग ही मानें तो जिसप्रकार 
वस्तु एक जगदह्द “ अस्ति ” रूप होगी उसीगप्रकार सब जगद्न होगी। 
क्योंकि * नास्ति ” भंग तो है ही नहीं ) ऐसी ह्वालतमें हर एक 
चीज सब जगद्व पाईजानेसे व्यापक कहलावेगी । बाद्का एक 
कण भी व्यापक मानना पड़ेगा । परमाणु भी व्यापक मानना पड़ेगा। 
अगर सिर्फ “नाति! भंग ही माना जव तो प्रत्येक वस्तु सब जगह 
'नास्ति! रूप कद्छावेगी । इसतरद्द प्रत्येक वस्तुका अभाव होजाबेगा । 
ये दोनों बातें प्रमाणविरुद्ध हैं, क्योंकि न तो प्रत्येक वस्तु सर्वरूपसे 
*अस्ति! है न उसका सवेरूपसे अभाव दे । 

प्रश्न---अस्ति भंगके साथ स्वचतुशय भी लगा हुआ है और 
नास्ति भंगके साथ परचतुष्टय छगा हुआ दै | अस्तिके प्रयोगसे 
खचतुष्टयकी अपेक्षा अस्ति समझाजायगा न कि सर्वत्र, इसीतरइ 
नास्तिके कहनेसे परचतुष्टयकी अपेक्षा नास्ति कहलायगा न कि 
सवैत्र । इसलिये न तो प्रत्येक वस्तु व्यापक होगी, न अभावरूप होगी 
फिर एक ही मंगका प्रयोग क्‍यें न किया जाय ! ॥ 
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उत्तर--दोनों भंगोंसे जुदी जुदी तरदहका ज्ञान द्वोता है। एक 
भंगके प्रयोग करनेपर भी दूसरे भंगके द्वारा पैदा होनेवाला ज्ञान 
नहीं होता | जैसे--यदि कद्दा जाय कि अमुक आदमी बाजारमें 
नहीं है, तो इससे यद्द सिद्ध नहीं द्वोता कि वह अमुक जगद है | 
बाजारमें न द्वोनेपर भी “ कद्वांपर द्वै ” यह जिज्ञासा बनी ही रहती 
है जिसकोलिये “ अस्ति ? मंगकी जरूरत है | व्यवह्यारमें अस्ति 
भंगके अ्योग द्वोनेपर भी नाते भंगके प्रयोगकी आवश्यकता होती 
है । मेरे हाथमं रुपया है यह कहन। एक बात है और तुम्हारे हाथ 
रुपया नहीं है यह कहना दूसरी बात है। इस तरह दोनों भंगोंका 
प्रयोग अत्यन्त आवश्यक है | 

प्रश्न--क्या अन्योन्याभावसे नास्ति भंगकी पूति नहीं होती? 

उत्तर--नहीं ! क्योंकि इसका सम्बन्ध किसी नियत अभावसे 
नहीं दे । उत्पत्तिके पहिले वस्तुके अमावकों प्रागभाव कहते हैं । 
नष्ट होजानेके बाद वस्तुके अभावको ग्रध्व॑ंसाभाव कहते हैं । एक 
वस्तुका दूसरी वस्तुरूप न होना अथवा जेनदरनके अनुसार पुद्टल 
की एक पयोयका दूसरी पयोयरूप न होना अन्योन्याभाव है । 
इसमें अनुयोगी की प्रधानता है | एकवरतुमें दूसरी वस्तुका न रहना 
अलन्ताभाव है | इसमें प्रतियोगीकी प्रधानता है | जैनदर्शनके 
अनुसार यह अभाव निद्य है और न्यायदर्शनके अनुसार अनित्य भी। 
अन्योन्याभावकों छोडकर बाकी तीन अभाव संसगोभाव हैं । नास्ति 
भेगका सम्बन्ध सभीसे है । 

प्रश्न--खैर ? दो भंगोंका प्रयोग भरे ही आवश्यक रहे परन्तु 
तीसरे अध्तिनारित भंगका प्रयोग क्यों करना चाहिये ? क्योंकि तीसरा 
भंग तो प्रारम्भके दो मंगेंमें शामिल है । 
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उत्तर--यथपि पढ़िंले दो मंगोंको मिलकर तीसरा मंग बना दै 
फिर भी उसका काम अस्ति और नाति इन भंगेंसे अछ्ग है। जो 
काम अस्तिनास्ति (उभय ) भंगने किया है वद्ध न अकेला अस्ति कर 
सकता है न अकेला नास्ति । असंयुक्त उत्तर दूसरी बात दै। यच्पि 
एक ओर दो मिलकर तीन होते हैं फिर भी तीन की संख्या एक 
और दो से जुदी मानी जाती है । 

प्रश्न--यदि ऐसा है तो दो “अस्ति! और एक “नास्ति” आदिके 
भी जुदे जुदे भंग मानना पड़ेंगे, इसलिये मंरगोंकी संख्या बढ़ जाबेगी। 

उत्तर--यदि किसी वस्तुमें दो अस्तित्व पाये जाते, तो ऐसे मंग 
बनते । लेकिन प्रत्येक वस्तुर्मे एकही अस्तित्व पाया जाता है इसलिये 
सातसे अधिक भंग नहीं बन सकते | यदि अस्तित्व दो माने जावें 
तो स्वचतुष्टय भी और परचतुष्टय भी दो माने जावेंगे इसतरह दो 
सप्तमंगियाँ बनेंगी । मतलब यह है ।कि एक एक धर्मके पीछे सप्तभंगी 
बनकर सैकड़ों सप्तभंगियाँ बन सकतीं हैं. परन्तु सप्तभंगी की भरष्ट- 
भंगी नवर्भगी आदि नहीं बन सकती । 

वस्‍त॒के अनेक घर्मोकों हम एक साथ नहीं कहसकते इसलिये 
युगपतखपरचतुष्टयकी अपेक्षा वस्तु अवक्तन्य है | वस्तुके अवक्तव्य 
दोनेका दूसरा कारण यह भी कहा जा सकता है कि बरतुमें जितने 
धम हैं उतने शब्दही नहीं हो सकते और हम लोगोंके लिये उन 
धर्मोका ज्ञानभी नहीं हो सकता जिससे उन सबको रब्दोंसे कहने 
की चेष्ा कीजाय | तीसरी बात यह है कि प्रत्येक वस्तु स्वभावसे 
अवक्तव्य है | वह अनुमवर्म तो आसकती है परन्तु शब्दोंके द्वार 
नहीं कद्दी जा सकती। मीठापन कैसा होता होता है, इसका ठीक 
उत्तर अनुभव करनेसे मिलेगा नकि शब्दोंसे, इसलिये वस्तु अवक्तन्य 
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है, लेकिन अन्य दृष्टियोसे वक्तव्य भी हैं | इसलिये जब हम अब- 
क्तव्यके साथ किसी रूपमें वस्तुकी वक्तव्यता भी कद्दना चाहते है 
तब वक्तव्य रूप तीनों मंय ( अस्ति, नास्ति, अस्तिनास्ति, ) भव- 
क्तत्यके साथ मिल जाते हैं. इसालिये आतिअवक्तव्य, नास्तिअब- 
क्तत्य, और अप्तिनास्तिअवक्तव्य इन भैगोंका प्रयोग होता है | इस 
तरद्द ये सात मंग हैं | 

यह सप्तमंगी दो तरह की होती है । प्रमाणसप्तमगी और नय- 
सप्तमगी । वस्तुकों पूर्ण रूपसे विषयकरनेवाला प्रमाण हैं और अंश 
रूपसे विषयकरनेवाला नय है | यह बात पहिले भी कही जा 
चुकी है | वाक्येंकि भी दो भेद होते हैं प्रमाणवाक्य और नयवाक्य | 
प्रमाणवाक्य और नय वाक्यका अन्तर हमें शब्दोसि नहीं, भावोंसे 
मादूम द्वोता है । जब हम किसी शब्दके द्वारा पूरी वस्तुको कहते 
हैं तब सकलादेश या प्रमाणवाक्‍्य माना जाता है और जब गशब्दके 
द्वारा वस्तुके किसी एक घर्मको कहते हैं तब विकछादेश या नय- 
वाक्य माना जाता है | 

प्रत्येक शब्दके द्वारा वस्तुका एक धर्म ही कहद्दा जाता है । विद्युत्‌ 
शब्दका अर्थ चमकनेबाला है | विजली ज्याद: चमकती है इसलिये 
हम उसे विद्युत्‌ कहते हैं | विजली बहुत जल्दी चमक जाती है। 
अरथात्‌ वह चपल है इसलिये उसे चपला कहते हैं | यध्वपि * बिद्युत्‌ ! 
और “ चपला ? शब्दसे एक एक धर्म ही कहा गया है परन्तु इन 
गब्दोसे हम अनेकपरमवाले एक धर्मीका बोध करते हैं ।  संसा- 
रका वैभव विद्युतके समान क्षणिक है, इस वाक्यमें विद्यत॒का प्रयोग 
सकलादेशसे किया गया है | क्योंकि यद्वांपर विद्युत्‌ शब्दका अथ 
भेधोंमे जल्दीस चमकमनेबाली एक वस्तु दे । न कि केवल चमकता ६ 
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इसीलिये क्षणिकताके लिये भी विद्युत्‌ की उपमा दीगयी है । इसी 
तरह “चपलछाकी चमक ” आदियमें भी सकलांदेश समझना चाहिये। 
क्योंकि चपला शब्दस चपल है। नहीं; चमकदारका भी बोध किया 
गया है । 


जब राब्दोंके द्वारा धमका ही बोध किया जाय अथात्‌ धर्मीकी 
विवध्ता ( कहनेकी इच्छा ) न हो तो विकछादेश कहलाता है । 
जैसे---विय्युत्‌ शब्दसे चमकनेका दी बोध किया जाय, चपला झब्दसे 
चपलताका ही बोध किया जाय आदि। “ यह लड़की तो सचमुच 
चपला हे ! इस वाक्यमें चपला शब्द बिकलादेश है । क्योंकि 
चपला शब्दका चपलता धर्मसे ही मतल्ब है | 


इसीगप्रकार जीव शब्दसे जानना देखना आदि अनेक पघर्मोवाली 
वस्तुका बोध किया जाय तो सकलादेश, और सिर्फ़ “* जीवन ” धर्मसे 
हो मतलब द्वो तो बिकलादेश है । इसतरद्द अन्य शब्दोंका अथे 
भी समझना चाहिये। कोई कोई रब्द ऐसे होते हैं जिनका एक घधर्म- 
रूप अथ हमें माद्म नहीं होता इसलिये उसका प्रयोग हम सकला- 
देश रूपमें करते रहते हैं किन्तु ऐसे शब्दोंका विकलादेश अयथे 
हमें इसलिये नहीं माछूम होता कि वे आज हमारे साम्दने अपने मूल- 
रूपमें नहीं हैं । यह हमारे अज्ञानका फल है | वास्तवर्म उनका भी 
बिकलरादेश वाक्य बनसकता है । अथवा राब्दका सम्बन्ध एक 
धर्मसे हो या न हो, जहां पर शब्दके द्वारा एक धर्म पकड़ते हैं । 
बह्ां विकलादेश है और जह्वां पूरी वस्तुको पकड़ते है वहां सकला- 
देश है। इसीलिये सप्तभंगीके दो भेद किये गये हैं | सकलादेशसप्तभंगी 
अथाौत्‌ प्रमाणसप्तमंगी और विकलादेशसप्तमंगी अर्थात्‌ नयसप्तमंगी.। 
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प्रमाणवाक्यसे बस्तु अनेकान्तात्मक कद्टी जाती है और नय- 
वाक्यसे एकान्तात्मक ( एकधमात्मक ) कद्दी जाती है । इसलिये 
/ बस्तुको अनेकान्तात्मक ह्वी मानना भी तो एकान्त कद्दलाया ! 
इस बातका उत्तर इस वक्तब्यसे हो जाता है | क्योंकि वस्तु, प्रमाण- 
इश्सि अनेकान्तात्तक और नयदृष्टिसे एकान्तात्मक है । सर्वधा 
अनेकान्तात्मक्ष और स्वथा एकान्तात्मक नहीं है । इसलिये 
प्रत्येक वाक्‍्यके साथ “ कर्थचित्‌ ! “ स्थात्‌ ” * किसी भपेक्षासे ! 
आदि राब्दोंका प्रयोग होता है | कर्षचित्‌ आदि इशब्दोका उच्चारण 
भले द्वी न किया जाय किन्तु अभिप्रायम ये शब्द रहना ही चाहिये। 
इसालिये * अस्ति ” * नास्ति ” आदि सातें| मंग * कर्थंचित्‌ अस्ति ! 
£ कर्थचित्‌ नास्ति ! आदि समझना चाहिये । 

बिना अनेकान्तके माने सांसारिक व्यवहार भी ठीक ठीक नहीं 
चलसकता । जैसे दम किसी व्यक्तिको * पिता ? कहते हैं लेकिन 
बह हमारी अपेक्षा पिता है दूसरे लेगेंकी अपेक्षा वह पुत्र भ्राता 
आदि भी हो सकता है । इसालिये हम उसे “ क्थ॑चित्‌ पिता” कद 
सकते हैं न कि सर्वथा पिता | एक आदमीका सबका पिता होना 
असम्भव है | इसीतरद्द जब दम किसी आमको छोठा कद्ठते हैं, 
तब हम आमके उस परिमाण की अपेक्षा कहते हैं जो कि हमने 
मान रक्खा दै अन्यया बेरकी अपेक्षा तो हमें छोटे आमको भी बड़ा 
कहना पड़ेगा | मतलब यह है कि बिना अपेक्षा छगाये हम भपना 
व्यवहार भी ठीक नहीं रख सकते । 


प्रायः सभी दाशनिकोंने इस अनेकान्तका सह्दारा लेकर अपने 
मतका प्रतिपादन किया दै | जैसे सांख्य दरशनमें प्रकृति एक मानी 
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गई दैै इसलिये मूलमें प्रकृति और पुरुष दो तत्व रदते हैं । किन्तु 
भेद अपेक्षासे पच्चीस तत्त्व हैं | प्रकृतिसे तेईस तत्व और प्रगट होते 
हैं । अथवा सत्त्त, रज, तम, ये तीन भिन्न गुण है जिनका समुदा- 
यात्मक प्रधान ( प्रकृति ) एक है । अगर अंपेक्षा भेद न माने तो 
एक कद्दकर तान, या दो कहकर पच्चीस नहीं कद सकते । 
बैशेषिक लोग सत्ताकी अपेक्षा प्थिबीत्को “ भपर ! सामान्य, 
और घटत्व आदिकी अपेक्षा परसामान्य मानतें हैं | अगर अनेकान्त 
न माने तो एक दी सामान्यकों पर और अपर कैसे मान सकते हैं ! 
इसीतरह अन्य दारनिकाने भी अनेकान्तरूप वस्तुका विवेचन किया है। 
जो छोग कहते हैं कि इस सरक बातको सप्तमंगी न्यायसे 
जटिल क्यों बनाया जाता है | इसका सरलरू उत्तर यहद्द है कि 
हलकीसे हलकी बातपर भौ जब विद्वान छोग गहरा विचार करते 
हैं. तो वह जटिल हो जाती है । गाने बजानेका शोक सभीको द्वोता 
है, दर एक आदमी इसका प्रयोग अपनी शक्तिके अनुसार करता 
है | लेकिन जब ताछ स्वर और रागरागिनियोंके भेद प्रभेदोपर 
विचार किया गया तो एक जा््ल शासत्र अनगया । इसलिये 
सिर्फ अनेकान्तमें ही नहीं, सभी शात्रोमे ऐसी जटिल्ता पैदा हुईं है | 
इस जटिल्तापूर्ण विवेचनके विना किसी बातका रद्दस्य नहीं 
साद्म हो सकता | और न विद्वानोंको परितोष होसकता है । 
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